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)۱( ٤ 
فصل‎ 


قال الرازي : «البرهان الخامس”" هو أن الأرض كرةء فإذا 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


بداية هذا الفصل يوافق من المخطوطة لوحة )۳٠١(‏ ج (۳) واللوحة تنقسم إلى 
صفحتين (أ)» (ب) » وعند بداية كل لوحة سيوضح ذلك في جانب الصفحة. 
كما يوافق من النسخة المطبوعة ۲۱١۱/۲‏ . 

فی کتابه (اساس التقديس) الذي تولى المؤلف رحمه الله الرد عليه في كتابنا 
EI‏ 

قسم الرازي كتابه إلى أربعة آقسام: القسم الأول في الدلائل الدالة على أنه منزه 
عن الجسمية والحيز» وهذا القسم قسمه إلى ستة فصول: الأول في تقرير 
المقدمات» والثاني في تقرير الدلائل السمعية» والثالث في إقامة الدلائل العقلية 
على أنه تعالى ليس بمتحيز البتة» والفصل الرابع في إقامة البراهين على أنه 
تعالى ليس مختصا بحيز ولا جهة. بمعنى: أنه يصح أن يشار إليه بالحس بأنه 
ههنا أو هناك . ثم ذكر ثمانية براهين : 

الأول: وذلك آنه لم يخل إما أن يكون منقسماً أو غير منقسم . 

الثانى : في بيان أنه يمتنع أن يكون مختصاً بالحيز والجهة وأنه لو كان مختصاً 
بالحيز والجهة لكان محتاجاً فى وجوده إلى ذلك الحيز والجهة وهذا محال. 
والبرهان الثالث: في بيان أنه يمتنع أن يكون تعالى مختصاً بالحيز والجهة: هو 
آنه لو كان تعالى مختصاً بحيز وجهة لكان لايخلو إما أن يقال إنه غير متناه من 
جميع الجوانب» أو من بعض الجوانب» أو متناه من كل الجوانب. والأقسام 
الغلاثة باطلة . 

والبرهان الرابع : على آنه يمتنع أن يحصل في الجهة والحيز: هو أنه لو حصل 
في شيء من الجهات والأحيازء لکان إما أن يحصل مع وجوب آن یحصل فيه 
أولا مح وجوب أن يحصل فيه والقسمان باطلان. انظر : (الأساس) ١٠۔٤۷.‏ 

ثم ذكر البرهان الخامس : وهو بداية هذا القسم . 


كان كذلك امتنع كونه تعالى فى الحيز والجهة. بيان الأول آنه إذا 
حصل خسوف [قمري)]“ فإذا سألنا سكان أقصى المشرق عن 
[ابتداته) قالوا: إنه حصل فى أول الليل» وإذا سالتا شكان 
أقصى المغرب قالوا: إنه حصل في أخر الليل» فعلمنا أن أول 
الليل في أقصى المشرق هو بعينه آخر الليل في أقصى المغرب» 
وذلك يوجب كون الأرض كرة. وإنما قلنا إن الأرض لما كانت 
كرة امتنع كون الخالق في شيء من الأحياز» وذلك أن الأرض 
إذا كانت كرة فالجهة التي هي فوق بالنسبة إلى سكان آهل 
المشرق هي تحت بالنسبة إلى سكان أهل المغرب» وعلى 
العكس» فلو اختص الباري بشيء من الجهات لكان تعالى في 
جهة التحت بالنسبة إلى بعض الناس» وذلك باطل بالاتفاق بيننا 
وبين الخصم فثبت أنه يمتنع كونه مختصًا بالجهة" . 

والکلام على هذا آن يقال: هذا الذي ذکره مبني على أن 


الأرض مستدیره والافلاك مستديرة . وهذا القدر قل ينازعه فره 


(1) في (ل): قمر» والتصويب من الساس . 
(۳) انتهى كلام أبي عبد الله الرازي من كتابه (أساس التقديس) ص »۷٤‏ تحقيق 
اخ حجازي السقاء طبع ونشر مكتبة الكليات الأزهرية بالقاهرة: وذكر قريباً 
من هذا الكلام فى تفسيره. 
: رو مر شا 
التفسیر الکبیر ج۱۳/٣۷‏ عند قوله تعالی: « وکل فى فلك خوت 
ا 


OS‏ ر 
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وكذلك كتاب الأربعين فى أصول الدين» ص١١٠‏ . 
وكذلك رد عليه المؤلف - رحمه الله _ هذا الكلام في (درء التعارض) ۹1/٦‏ . 


بعض الناس» فإن من أهل الكلام""“ من نازعه فيه ودفع كون 
الأفلاك مستديرة» كما فعل بعض من رد عليهم فى كتاب 
الدقائق" وغيرهم» وكذلك قد يدفع ذلك بعض من ينتسب إلى 
العلم ولريما““ حصل هذا من أقوال المنجمين التى تخالف 
الشرع» وكذلك المتكلم قد ينازع في هذا بطرق“ جدليةء 
وكذا"“ المتفقه قد ينازع في هذا زعماً منه أن هذا مخالف 
للشريعة» وليس مع واحد منهما دليل شرعي ولا عقلي يخالف 
ذلك» ولا يمنع كون الأفلاك مستديرة» ولا ينقل عن أحد من 
أئمة الإإسلام وعلمائه النزاع فى ذلك» بل قد ذكر غير واحد 
عا ا ا ل ا ا اا ی 


)١(‏ نسبة إلى علم الكلام وهو البحث في الأمور العقدية والاستدلال عليها بالفلسفة 
والمنطق والعقل وترك الكتاب والسنة. وسيأتي تفصيل ذلك في ص ٠۲۲‏ . 

(۲) قد بين ذلك المؤلف في موضع آخر . انظر: (الفتاوی ۳۳٤/۱۷‏ . 

(۳) كذا في (ل)» (ط). ولعلها كتب الدقائق وغيرها. 
وكتب الدقائق هي التي تبحث فيما دق من مسائل الاعتقاد عند المتكلمين . 
فقد قسم الأشعري كتابه «المقالات» إلى قسمين: الكلام في الجليل» والدقيق. 
وللباقلاني كتاب «الدقائق» وكذلك كتاب الامدي المعروف «دقائق الحقائق» 
وهي الكتب التي تبحث في المسائل بدليل منطقي عقلي دون السمعي كمسائل 
العرض والجسم» والجوهرء والهيولى» والساكن» والمتحرك. . .إلخ. 

)٤(‏ فی (ط): وربما. 

) . في (ط): بطریق‎ )٥( 

() في (ل) و (ط): وهذا. ورجحت أن الصواب ما ثبت . 

(۷) في (ل): جعفر. وهو خطأً» والصحيح ما أثبته فقد ذكره المؤلف في الفتاوى 
0٥‏ أنه أبو الحسين أحمد بن جعفر. وأبو جعفر لقب جده من الطبقة 
الأولى من أصحاب أحمد. انظر: (المنهح الأحمد) .١٠/١‏ 


المنادي”“ أحد العلماء المشاهير ذوي التصانيف الكثيرة من 
| أطرقة الثانرة من آآصحاب الإمام ا 1 


. 7: SF 


جورت إجماع المسلمين على ان الفلاك مستدیر هة » وأو 


)1( 


(۲) 


(۳) 
(٤( 


هو أبو الحسين أحمد بن جعفر بن محمد بن عبد الله بن يزيد المنادي» ثقة 
أمين. مقرئ من الطبقة الثانية من أصحاب أحمد» له تصانيف كثيرةء وقد 
صنف في علوم القران أربعمائة كتاب ونيفاً وأربعين» ولم يسمع الناس من 
مصنفاته إلا أولهاء (توفي) سنة (١۳۳ه).‏ انظر: (تاريخ بغداد) ٦4۹/٤‏ 
و(طبقات الحنابلة) ۲/ ۳» و(المنهح الأحمد) ٤٠٥/۲‏ و(تذكرة الحفاظ) 


AT 


أبو عبد الله أحمد بن محمد بن حنبل الباى: إمام آهل السنة» أحد أئمة 
المذاهب الأربعةء له مصنفات كثيرة منها «المسند» و «المسائل»ء و«الأشربة» 
وغیرهاء وی رب الل 67 که 

(طبقات الحنابلة) /١‏ ۳ء و(تذكرة الحفاظ) ۲/ ٠۳١١‏ . 

في (ط): ومثل محمد . 

هو أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حزم» فارسي الأصلء أندلسي 
قرطبي» ظاهري» اية فى الذكاء. صاحب تصانيف كثيرة» أشهرها «المحلى فى 
الفقه»» و«الفصل في الملل والأهواء والنحل»ء (توفي) سنة (٦٥٤ه)ء‏ انظر: 
(نفح الطیب) ۳/ ۲۸۳. و(وفيات الأعيان ۳ و(سير أعلام النبلاء) 
A1۸‏ . 


ور 


ر رم 


(الفصل) ۲٤٤/١‏ وقال عن تكوير الأرض: لم يعرف عن أئمة المسلمين 
المستحقين لاسم الإمامة بالعلم - رضي الله عنهم - أن أنكروا تكوير الأرض› 
ولا يحفظ لأحد منهم في دفعه كلمةء بل البراهين من الكتاب والسنة جاءت 
بتکویرها . (الفصل) ۲/ .۲٤۱‏ 

() هو عبد الرحمن بن علي بن محمد القرشي ينتهي نسبه إلى أبى بكر الصديق = 


ف فلي يحوت )€ : نص جلي على الاستدارة 


أو غيره ره جاع علا المملعن عل أن الاوك در ٠‏ ن 


ا علمت منازعاً في ذلك إلا نقل الإجماع الذي 
ذكره أبو [الحسين] بن المنادي. وإن كان قد نقل عن بعض 
السلف نزاع في حركة الأفلاك / لكن ما علمت عنهم نزاعاً في 
استدارتها" . 


(1) 


(۲) 


2 الله عنه - البغدادي» الحنبلي» مشارك في أنواع العلوم» له تصانيف كثيرة 
«زاد المسير في علم التفسير» و«المنتظم في التاريخ» و«العلل)» 
e‏ في الحديث» وغيرهاء وكات :واغظاً .بلغا فقا ولد نة 
(١۱٥ه)»‏ وتوفی سنة (0۹۷ه). 
انظر: ترجمته ومؤلفاته في (سیر أعلام النبلاء) ۳۸١ - ۳٠١/۲۱‏ و(تذكرة 
الحفاظ) ٠١٤١ /٤‏ » و(وفيات الأعيان ۳/ ١٠٤٠ء‏ و(البداية والنهاية) ۲۸/١۳‏ . 
وانظر : کلام ابن المنادي فی (الفتاوی ۲۰)۲/ ۰۱۹۰ ۱۹٩‏ . 
وانظر: كلام ابن الجوزي في استدارة الأفلاك في تفسيره ا الر ف عك 
التفسير» ۳٤۹ /١‏ سورة الأنبياء أية .)١۳(‏ 
ذكر ابن تيمية الاتفاق على أن الأرض كروية الشكل وأن الأفلاك مستديرة بدلالة 
الكتاب والسنةء انظر : (الفتاوى) /١‏ ١١٠٠ء‏ وانظر : (درء التعارض) ٤٠۳/۷‏ . 
والأفلاك جمع فلك . قال ابن الأعرابي: هو التل من الرمل حوله فضاء. وقال 
الليث: الفلك جاء في الحديث آنه دوران السماء» وهو اسم للدوران خاصةء 
وأما المنجمون فيقولون: سبعة أطواق دون السماء» قد ركبت فيها النجوم 
السبعة» في كل طوق منها نجم» وبعضها أرفع من بعض تدور فيها بإذن الله. 
وقال الفراء: يقال: إن الفلك موج مكفور تجري فيه الشمس والقمر والكواكب . 
وقال الكلبي: الفلك استدارة السماء. انظر: (تهذيب اللغة) للأزهري 
0/۹ 


۹ب 


دلالة الكتاب 
والسنة على 


الأنلاك 


وقد ذكر العلماء دلالة الكتاب والسنة على أن الأفلاك 
مستديرة من وجوه كثيرة» ليس هذا موضعها وقد كتبنا فى ذلك 
ا ا الموضع ' مثل قوله تعالی e‏ 
کتابه : # وهو ای ل ٣‏ لار وا ا 6 فی فلي 
سبحون © [الانہاء : ۹2۲۳۳ قال ابن 0 : في فلكة مثل 
فلكة المغزل“. والفلك في اللغة هو الشيء المستدير”“» 
ومنه يقال: تفلك ثدي الجارية . إذا استدار ومنه: فلكة 
المغزل» وقال النبي بيا في الحديث الصحيح : «إذا سألتم الله 
الجنة فاسألوه الفردوس» فإنها أعلى الحنةء وأوسط الحنة 
وسقفها عرش الرحمن»" والأعلى لا يكون الأوسط إلا إذا كان 


)١(‏ انظر: (الرسالة العرشية) و(الفتاوى) ٥۸٦/٦۰٠٠١١ /١‏ شرح حديث النزول 


.٣٣٣ ص‎ 

1 2 ص 2 f‏ نے ےر د کے م CE‏ 

(۲) وفی سورة يتش آية ٠١‏ : * لا الشمسيلبنىهاأن ندرك القمرولا الل سای ارول 
فالى ىخىت 4 . 


(۳) هوعبد الله بن العباس بن عبد المطلب» ابن عم رسول الله كيا حبر الأمة 
وترجمان القرآن» توفي بالطائف سنة (1۸ه). (الإصابة ١۲۲/۲‏ ). 

(6) وقال الحسن: الفلك طاحونة كهيئة المغزل . انظر: (صحيح البخاري) ۲٤٠٠ /٥‏ . 
والطبري في تفسیره ۲۳/۱۷ والاأئرعن ابن عباس ذکره ابن حزم بسنده في 
(الفصل) ۲/ ۰۲٤۷‏ و(تفسیرابن کثیر ۳/ ۸۷ ). 

)٥(‏ في (ل): هي» والتصويب من (ط). 

© ا لمرن سيت بالك اا هاو ا aT‏ أو الرمل 
تستدير وترتفع على ما حولها . (تهذيب اللغة) .٠٠٤/٠١‏ و(الصحاح) 

١/٤‏ مادة (فلك). 
(۷) قاله من أئمة اللغة الليث بن المظفرء انظر: (تهذيب اللغة) للأزهري ٠٠٠١/٠١‏ . 


: جزء من حديث طويل خر جه‎ (A) 


الشكل مستديراًء بخلاف المربع والمثلث ونحوها من الأشكال 
فإنه لایکون أعلاه أوسطه. 


فق حدیث ا الذي رواه اتو i‏ وعيره عن 


e ٤ )٤( (WD 
: جبیر بن محمد بن جبير بن مطعم عن ابيه› عن جده قال‎ 


(۱) 


(۲) 


(۳) 
(€) 


البخاري (في صحیحه) ۳/ ۲۰۲ کتاب الجهاد» باب درجات المجاهد ۱۷١/۸‏ » 

وکتاب التوحید باب ۲۲ بنحوه» انظر: (الفتح) ٠٠٤/١۳ › ۱١/١‏ . 

TYEE O TE oY وأحمد (في‎ 

الترمذي بلفظ آخر: «... والفردوس أعلى الجنة وأوسطهاء وفوق ذلك عرش 
الرحمن» ومنها تفجر أنهار الجنة» فإذا سألتم الله فاسألوه الفردوس» /٤‏ ٥١۷٦ء‏ 

کتاب ۳۹ باب ٤‏ رقم ۲١۲۰‏ ._ 

وابن ماجة (في سننه) ۲/ ۱٤٤۸‏ کتاب الزهد باب ۰۴۹ والحاكم (في مستدركه) 
۸/١‏ وابن خزيمة (في كتاب التوحيد) ۲٤۷/١‏ والبيهقي (في الأسماء 
والصفات) ص٤٠٠‏ و(السنة) للبغوي ٠٤٦/٠١‏ . 

وقد جمع الألباني طرقه وذكر من خرجه في سلسلة الأحاديث الصحيحة 1۲1/۲ 
حدیث رقم ۰۹۲۱ 4۲۲ ولم أجد فيما اطلعت عليه لفظ «وسقفها» وإنما وردت 
بلفظ «وفوقها» وفي بعض الألفاظ وفق ذلك . 

وقد ذكره المؤلف بهذا اللفظ أيضاً (في الفتاوی) ٠۹٤/۲٣‏ . 

الأطيط : صوت الرحل» وأقتاب الإبل من ثقل أحمالها» وصوت الجوف من 
الخواء. (الصحاح) مادة (أطط) ۳/ ١١٠١١‏ . 

بو داود سليمان بن أشعث بن إسحاق السجستاني» صاحب السنن» إمام حافظ› 
حدث عنه الترمذى والنسائى» (توفي) (١۲۷ه).‏ (تذكرة الحفاظ) ٥٩۱/۳‏ . 

في (ط): عن . 

جبير بن محمد بن جبير بن مطعم بن عدي بن عبد مناف» ذکره ابن حبان 
(في الثقات) ١٠١/٤‏ وقال ابن حجر: مقبول من السادسة» (التقريب) 
> وأبوه فة .غارف بالتست زوئ له الستةء مات على راس المائة. : 
(التقریب) ۲/ ٠١١‏ . 


«أتى رسول الله ييه أعراب فقال: يا رسول الله! جهدت 
الأنفس› وضاعت العبال» وهلکت الأنعام» فاستسقی الله لتنا 


ر 


الله كل : ويحك أتدري ما تقول؟› وسبح زسول الله كيه فما زال 
یسہح حتی عرف ذلك فی وجوه أصحابه» ثم قال : ويحك آتدري 


ما تقول. لا يستشفع بالله على أحد من خلقه» شأن الله أعظم 


من ذلك ويحك آتدری ما الله؟ إن عرشه على سمواته هکذا. 
وقال بأصابعه مثل القبة عليهء وإنه ليئط به أطيط الرحل 
بالراکب» . 


قال ا داود: وقال ابن ق فی حدیثه: «إن الله فوق 


عرشه» وعرشه فوفق سمواته)» وساف اللحديث ولفظ عثمان بن 


) 


سعد غز ان بهار لن الله فرق ره فى موان لوق 
أرضه مثل القبة» وأشار النبى بيه بيده مثل القبةء وأنه ليئط به 


(۲) 


وجده جبير بن مطعم صحابي جليل عارف بالأنساب (توفي) سنة ٥۸(‏ ه) أو 
(۹ه). (التقریب) /١‏ ١1۱۲ء‏ و(الإصابة) ۲۲۷/۱ . 

محمد بن بشار بن عثمان العبدي البصري أبو بكر» إمام حافظ» ثقة» يعرف ب 
(بتدار) روى عن يحيى بن سعيد القطان» وعبد الرحمن بن مهدي» قال الذهبي : 
انعقد الإجماع على الاحتجاج ببندار. توفي سنة (۲١۲ه)‏ انظر: (التذكرة) 
۲ و(الجرح والتعدیل) ۲۱٤/۷‏ و(التقریب) ۱٤١/۲‏ . 

هو عثمان بن سعيد الدارمي بن خالد السجستاني» إمام حافظ محدث هراة» أخذ 
عن يحیی بن معين» وأحمد بن حنبل» ویحیی الحمانی. .. وله مسند کبير» 
وتصانيف في الرد على الجهمية» (توفى) سنة (١۲۸ه)ء‏ انظر: (تذكرة 
الحفاظ) ٠ . ۲١/۳‏ 


أطيط الرحل بالراكب»”'. 


(۱) اخرجه آبو داود (في سننه) ۲/ ۸۳ كتاب السنة باب (۱۸) «عن عبد الأعلى بن 
حماد ومحمد بن المثنى» ومحمد ابن بشار وأحمد بن سعيد الرياطي» قالوا: ثنا 
وهب بن جرير: قال أحمد: كتبناه من نسختهء وهذا لفظه قال: ثنا أبي قال : 
سمعت محمد بن إسحاق يحدث عن يعقوب بن عتبة عن جبير بن محمد به». 
ولفظ الدارمي المذكور أخرجه (فى رده على المريسي) ص ٤٤١‏ ضمن عقائد 
السلف . كما أخرجه الدارمي أيضاً (في الرد على الجهمية) ص ۲٤‏ وكذلك ابن 
خزيمة (في التوحید) ۲۳۹/۱ رقم ۱۳۷ وكلاهما من طريق محمد بن بشار عن 
وهب به. 
وآخرجه اللالكائي (في شرح آصول آهل السنة) ۳/ ۳۹١ ۰۳۹٤‏ رقم )1٥7(‏ عن 
أبي الأزهر عن وهب به . 
وأخرجه أبو الشيخ (في كتاب العظمة) ۲/ /٥٥٤‏ رقم ۱۹۸ من طريق محمد بن 
المثنى عن وهب به. 
وأخرجه ابن أبي عاصم (في السنة) ۲٥۳/۱‏ رقم ٥۷٦‏ . 
والبخوي (في شرح السنة) باب الرد على الجهمية ۱۷١/۱‏ رقم .)٩۲(‏ 
وكلاهما من طريق أبي الأزهر النيسابوري عن وهب به. 
وآخرجه الدارقطني (في الصفات) ص ٥*‏ رقم ۳۸ عن محمد بن يزيد الواسطي 
عن وهب به . 
وآخرجه اشا البيهقي (فی الأسماء والصفات) ص٦۲٥‏ وضعفه. 

فهؤلاء كلهم من طريق وهب عن جرير عن آبيه. 
كما أخرجه الآجري (في الشريعة) ص ۲۹۳» من طريق حفص بن عبد الرحمن 
عن محمد بن إسحاق به بلفظه مع اختلاف يسير. 
والحديث فيه علتان : 
الأولى : عنعنة محمد بن إسحاق» وهو «مدلس» ولیس له متابح فقد ذکره ابن 
حجر في الطبقة الرابعة من المدلسين (ص ٠۳۲‏ رقم )٠۲١‏ وهم ممن اتفق على 
آنه لا يحتح بشيء من حديثهم إلا إذا صرحوا بالسماع» ومحمد بن إسحاق لم 
يصرح هناء» وبسبب تدليس محمد بن إسحاق ضعفه كثير من المحدثين كالألباني 
في تحقيقه للسنة لابن أبي عاصم ۲٥۲/١‏ والرد على الجهمية ص٤۲‏ . 


وانظر: (سلسلة الأحاديث الضعيفة) ۲٠۷/۲‏ - رقم )۸٦١(‏ ونقل الألباني عن 
الذهبي في العلو ما يضعفه قال: هذا حديث غريب جدًا فرد. 

وكذلك محمد الفقي في تعلیقه على الشریعة ص ۲۹٤‏ . 

الانة ونه جر بن مخمك قال فة إن تحر مول (القرو ٠/١‏ 
والمقبول لا يصح إلا إذا توبع وهو لم يتابع. 

وكذلك لم أقف على شاهد يقويه. 

ولهذا اختلف في صحة هذا الحديث فممن ضعفه : 

قال المنذرى في هذا الحديث: « قال أبو بكر البزار: وهذا الحديث لا نعلمه 
يروى عن النبي ييه من جهة من الوجوه ولا من هذا الوجه. ولم يقل فيه محمد 
ابن إسحاق حدثني يعقوب بن عتبة. وهذا آخر كلامه. ومحمد بن إسحاق 
مدلس واذا قال المدلس عن فلان ولم يقل حدثنا أو سمعت أو أخبرنا لا يحتج 
بحدیثه) . 

وقال الحافظ أبو القاسم الدمشقي : «وانفرد به محمد بن إسحاق» وابن إسحاق 
لا يحتج بحديثه» وقد طعن فيه غير واحد من الأئمة وكذبه جماعة منهم. .» 
انظر : (عون المعبود) ۱۷/١۳‏ . ) 

وقال البيهقي (في الأسماء والصفات) ص0۲۸ : «وهذا الحديث ينفرد به محمد 
ابن إسحاق بن يسار عن يعقوب بن عتبة» وصاحبا الصحيح لم يحتجا به» إنما 
استشهد به مسلم في آحاديث معدودة» أظنهن خمسة قد رواهن غيره» وذكره 
اق ي اراد ن عر روا ,رکا كبن ا ل برا 
ويحيى بن سعيد القطان لا يروي عنه» ويحيى بن معين يقول: ليس بحجة» 
وأحمد بن حنبل يقول يكتب عنه هذه الأحاديث - يعنى المغازي ونحوها - فإذا 
جاء الحلال والحرام اردنا قوماً هکذا - یرید أقوی منه - فإذا کان لا يحتج به في 
الحلال والحرام فأولى أن لايحتج به في صفات الله سبحانه وتعالى . ٠.‏ ١.ه.‏ 
وممن ضعفه ابن كثير حيث ضعف (عبد الله بن خليفة ) وقال: «ليس بذلك 
المشهور» ثم قال: «وأغرب من هذا حديث جبير بن مطعم في صفة العرش» 
(تفسير ابن كثير) ٠۳٠١ /١‏ آية الكرسي . 


۲ 


رن سد در اوا فال بغت رواخ «#والخديت اساد اخمد ين 
سعيد هو الصحيح» ووافقه عليه جماعة منهم يحيى بن معين › وعلي بن المديني 
(السنن) ۲/ ٥۸۳‏ . والمؤلف فى هذا الكتاب (ط) ٥۷١/١‏ . ) 

قال : «وهذا الحديث ا بعض المشتغلين بالحديث انتصاراً للجهمية 
وغيرهم» وإن كان لا يفقه حقيقة قولهم وما فيه من التعطيل واستبشاعا لما فيه 
من ذكر الأطيط» ويحتجون بأنه تفرد به محمد بن إسحاق عن يعقوب بن عتبة٬‏ 
عن جبير» ثم يقول بعضهم: ولم يقل ابن إسحاق حدثني. فيحتمل أن يكونِ 
منقطعاً وبعضهم يتعلل بكلام بعضهم في ابن إسحاق مع أن هذا الحديث 
وأمثاله وفيما يشبهه في اللفظ والمعني لم يزل متداولاً بين أهل العلم خالفاً عن 
سالف» ولم يزل سلف الأمة وأئمتها يروون ذلك رواية مصدق به» رادا به على 
من خالفهم من الجهمية متلقين لذلك بالقبول. حتى قد رواه الإمام أبو بكر 
محمد بن إسحاق بن خزيمة (في کتابه التوحید) ۰۲۳۹/۱ الذی اشترط فيه آنه 
لا يحتج فيه إلا بأحاديث القات المتصلة الإسناد (انظر مقدمة التوحيد) ص ٠١‏ . 
وقال ابن تيمية : (وممن احتج به الحافظ أبو محمد ابن حزم في مسألة استدارة 
الأفلاك (الفصل) ۲٤۷/۲‏ مح أن أبا محمد من أعلم الناس لا يقلد غيره ولا 
يحتج إلا بما ثبت عنده صحته »» وكذلك قال المؤلف (الفتاوی) ٤٩١ /۱١‏ . 

«ولفظ الأطيط قد جاء في حديث جبير بن مطعم الذي رواه أبو داود (في السنن). 
وابن عساكر عمل فيه جزءاً. وجعل عمدة الطعن في ابن إسحاق . 

والحديث رواه علماء السنة كأحمد وأبي داود وغيرهماء وليس فيه إلا ماله شاهد من 
رواية أحرى» ولفظ الأطيط قد جاء في غيره؟. وممن انتصر له ابن القيم رحمه الله : 
«قال أهل الإثبات : ليس في شيء من هذا مستراح لكم فى رد الحديث». 

وأجاب عن إعلاله بسبب ابن إسحاق بما يجعله صالحاً للاحتجاج به . 

ثم قال: «وأما قولكم إنه اختلف في لفظه» فبعضهم قال «ليئط به» وبعضهم لم 
يذكر لفظة «به» فليس في هذا اختلاف يوجب رد الحديث» فإذا زاد بعض 
الحفاظ لفظة لم ينفها غيره ولم يرو ما يخالفهاء فإنها لا تكون موجبة لرد 
الحديث) . 


۱۲۳ 


رف قل سات وا و اا 


[البقرة: ]٠٠١‏ وفي حديث أبي ذر“ عن النبي بي قال: 
«ما السموات السبع في الكرسي إلا كحلقة ملقاة بأرض فلاةء 
والكرسي في العرش مثل تلك الحلقة في الفلاة"“ والعرش 


(۱) 


(۲) 


فهذا جواب المنتصرين لهذا الحديث . انظر : (عون المعبود) ٠۷-١١/١۳‏ . 


قلت : ما ضعف إلا سیت سنده » وبالعلل الح إن وحجحدذدت ثدحت به ویعیره. 


۰ ومن قوّاه فلشهرته ولقبوله إیاه. 


هو أبو ذر الغفاري جندب بن جنادة - على الأصح - بن قيس» مشهور بكنيتهء 
من السابقين إلى الإسلام (توفي) رضي الله عنه سنة ۳١‏ أو ۳۲ه. (أسد الغاية) 
٥‏ و(الإصابة) ٦۳ /٤‏ . 

أخرجه محمد بن أبي شيبة (في كتاب العرش) ص ۷۷ رقم ٥۸‏ «حدثنا الحسن 
ابن عبد الرحمن بن أبي ليلى» نا أحمد بن علي الأسدي» عن المختار بن غسان 
العبدي» عن إسماعيل بن سلم» عن أبى إدريس الخولاني عن أبي ذر الغفاري 
ال خلت السجد الخرا قرات وسرل اله ع وحذمه فحت إله. 
فقلت: يا رسول الله! يما اية نزلت عليك أفضل؟ قال: آية الكرسي. ما 
السموات السبع في الكرسي . . . الحديث » به بلفظه. ) 

وأخرجه أبو الشيخ (في كتاب العظمة) ٥1۹/۲‏ رقم ۲۰٠‏ من طريق يحيى بن 
سعيد السعدي» حدثنا ابن جريج عن عطاء عن عبيد بن عمير عن أبي ذر.. . 
الحديث . 

ومن طريق يحیى بن سعيد أخرجه البيهقي ص ٥۱١ ٥۱١‏ وقال: تفرد به 
یحیی بن سعید وله شاهد بإسناد صح . وهو من طریق إبراهیم بن هشام بن 
نورق الق ت 

الأول فيه يحيى بن سعيد: قال العقيلي لا يتابع عليه» وقال ابن حبان يروي 
المقلوبات والملزقات لايجوز الاحتجاج به إذا انفرد. (المیزان) .٠۷۷ /٤‏ 


) والطريق الثاني فيه إبراهيم بن هاشم : قال فيه الذهبي : «قال أبو حاتم : كذاب». 


وقال أو رزغة: کذاب) . (الميزان) ۳/۱ 


لا يقدر أحد قدره إلا الله) 


(0) 
(۲( 


(۳) 


(€) 


)0( 


(٦) 


(۱) 


ٍ 


وقد روی ابو بکر الخلدل في کتاب اة : يري 


حرب“ حدثنا محمد بن مهدي بن" مالك» نا إسماعيل بن 


وأورذة ابن کثیر (فی تفسیره) ۳۰۹/۱ 1۰ بسند أبي بکر بن مردویه بنحوه . 
وأخرجه ابن جریر الطبري (فی تفسیره) ۱۰/۳ قال : حدئني يونس »› قال : أخبرنا 
اتن وخب قال قال أبن ريد قال وقال أب و در شاق الخديت: 


قال الألباني (في السلسلة الصحيحة) :)٠٠۹(‏ «وهذا إسناد رجاله كلهم ثقات» 


لكن أظنه منقطعا» ثم ال او لفل إ ده الحديك هة الطرن e‏ 
وخير طريق الأخير . والله أعلم». 

وقال أيضاً: «واعلم أنه لا يصح في صفة الكرسي غير هذا الحديث» كما في بعض 
SS‏ وأن له أطيطا كأطيط الرحل الجديد وأنه يحمله أربعة 
أملاك . . . إلخ . فهذا كله لا يصح مرفوعاعن النبي ية وبعضه أشد ضعفاًمن بعض» . 
جزء من آثر عن ابن عباس وسيأتي ص ۲۱ . 

لاف ال اجد ن غارو ن الوك ارك ي ا ا اام اماف 
الإمام أحمد» طلب فقه الإمام أحمد» وصنف الجامع فى الفقه» وله مؤلفات منها : 
«العلل»» و«السنة» وهو مؤلف كبير جمع فيه ما روي عن الإمام أحمد. توفي سنة 
(١١۳ه)‏ انظر : (سير أعلام النبلاء) /١ ٤‏ ۲۹۷ و(المنهح الأحمد) ۸/۲. 

كتاب كبير مفقود جزء كبير منه» وحقق جزءاً من مسند الإيمان عن أحمد 
د. عطية عتيق الزهراني» الجامعة الإسلامية عام ١١٤٠ه‏ تحت إشراف فضيلة 
الشيخ عبد الله بن محمد الغنيمان. 

حرب بن إسماعيل بن خلف الحنظلي الكرماني» من أصحاب الإمام أحمد. فقيه 
حافظ» سمع منه الخلالء توفي سنة ١۲۸ه.‏ (تذكرة الحفاظ) 1٦۱۳/۲‏ 
و(المنهج الآحمد) .۳۹٤/۱‏ 

محمد بن مهدي بن مالك الأبلي. ذكره ابن حبان (في الثقات) ۹۹/۹ وهو 
أخو الحسين بن مهدي» كانت وفاة الحسين سنة ٤۷‏ ۲ه. وممن رؤى عنه حرب 
الكرماني» ( تهذيب التهذيب) ۲/ ۳۷۳ . 

في (ط): ومالك . 


٥ 


و as ue‏ ال سنت رشا 
فذكر من عظمة الله تعالىء قال: «إن السموات السبع والأرضين 
السبع والبحار لفي لفي الهيكل؛ وإن الهيكل لفي الكرسي» وإن قدميه 
على الكرسي»“ 


(۱) 


(Y) 


(۳) 
(€( 


(0) 


إسماعيل بن عبد الكريم بن معقل بن منبه الصنعانى. ذكره ابن حبان (في 


الثقات) . وقال ابن معين: ثقة رجل صدق» وقال (في التقريب): صدوق» روى 
غ کی اف ن ل ق ع ا ا 
۱“ و(التقریب) ۱/ ۷۲. 

عبد الصمد بن معقل بن منبه اليماني» روی عن عمه وهب بن منبه وطاوس 
وکر و ی د ی ابي ا 
و(التقريب) ٥٩۷/١‏ . 

في(ط): سمعت هناد. وهو خطاً. 

وهب بن منبه بن كامل اليماني تابعي ثقة٬ a‏ 
2 سعید وابن عباس» وغیرهم» وروی عنه أبناؤه وأبناء أخيه عبد الصمد 
وعقيل» توفي سنة (١١١ه)»‏ (سير أعلام النبلاء) ٠٤٤/٤‏ . 

أخرجه بهذا السند عبد الله بن أحمد (في السنة) ٤۷۷ /١‏ بزيادة: «وهو يحمل 
الكرسي وقد عاد الكرسى كالنعل فى قدميه» . 

وأخحرجه أبو الشيخ (في کتاب العظمة) ۳ رقم ٥۷۰‏ من طریق محمد بن 
رافع عن إسماعيل بن عبد الكريم عن عبد الصمد من كلام طويل» وليس فيه 
الزيادة التي في السنة لعبدالله بن أحمد. 

وخر جه ابن جرير الطبري (في تاریخه) ٤۱/١‏ حدثني محمد بن سهل بن 
عسکر حدتنا إسماعيل بن عبد الكريم به؛ بالزيادة المذكورة عند عبدالله بن 
أحمد (فى السنة). 

ووهب ينقل كثيراً عن بني إسرائيل» ولعل هذا مما أخذه منهم وذكره الشيخ هنا 
من باب التأييد» والا فالعلو ثابت بنصوص أكثر وأشد. 


وقال الخلال: سألت إبراهيم الحربى""“ عن حديث وهب 
ابن منبه : إن السموات والأرض لفى الهيكل فقال: الهيكل. هو 
الشيء العظيم” ٠‏ وأنت إذا e‏ البيعة“ وريت الشيء 
العظيم يعني عندهم يسمونه الهيكل» وإن الهيكل لفي الكرسي› 
وإن الكرسي لفي العرش . قال: والعرش أعظم من ذلك . 

وروی E‏ بن سعيد: حدتنا الحمّانی حد تنا الحكم 


(4) . (A) (Vv) 
ابن ظهير“» عن عاصم“» عن زر“ عن عبدالله - هو ابن‎ 


(۱) إبراهيم بن إسحاق بن إبراهيم الحربي» من أصحاب الإمام أحمد» كان إماماًفي الزهد 
والعلم» حافظاً للحديث له مصنفات كثيرة منها: «غريب الحديث» و«دلائل النبوة» 
توفي سنة (١۲۸ه)‏ . (طبقات الحنابلة) ۰۸٦1/۱‏ و(سير آعلام النبلاء) ٠٠٠/۱۲‏ . 

(۲) الهيكل: الضخم من كل شيء. (لسان العرب) مادة (هكل) ۷٠١/١١‏ . 

(۳) البيعة بالكسر: كنيسة النصارى آو اليهود» (لسان العرب) مادة (بيع) ٦1/۸‏ . 

)٤(‏ لم أجد هذا السؤال في السنة المطبوع ولا المخطوط» ولعله في الجزء المفقود» 
مع آني وجدت عدة أسئلة من الخلال لإبراهيم الحربي . 

)٥(‏ في (ط): غر ب سد اوخو طا 

(0) الحماني يحيى بن عبد الحميد بن عبد الله الحماني الحافظ آبو زكرياء وثقه 
یحیی بن 0 وهو أول من صنف المسند فى الكوفة» توفى سنة (۲۲۸ه). 
(تذكرة الحفاظ) ٤۲۳/۱‏ و(تهذیب التهذیب) ٠ ۲٤۳/۱۱‏ 

(۷) الحكم بن ظهير (مصغرا) الفزاري» أبو محمد متروك الحديث» رمي بالرفض› 
واتهمه ابن معين» روى عن عاصم بن أبي النجود» والسدي وغيرهم» توفي سنة 
(۱۸۰ه). (المیزان) ٥۷۱ /۱١‏ و(التقریب) ۱۹۱/۱ . ) 

(۸) عاصم بن أبي النجود بن بهدلة» الكوفي آحد القراء السبعة» اختلف فيه بين التوثيق 
وعدمه» قال النسائي: ليس بحافظ. ولكن الأكثر على توثيقه» قال أبو زرعة 
وأحمد: ثقة. توفي سنة (۱۲۷ه). (المیزان) ۲/ ٥۷‏ و(التقریب) ۱/ ۳۸۳ . 

(۹) زر بن حبيش الأسدي الكوفي »أبو مريم» إمام قدوة» ثقة جليل» مخضرم» روى = 


مسعود”" - قال: «ما السموات والأرض فى الكرسى إلا مثل 
حلقة بأرض فلاة» وقال: ثنا يحیى الات اا معاو ة٩‏ 
عن الاعف + غن افد ال ما السات والارض ف 
الكرسي إلا بمنزلة حلقة في أرض فلاة» . 


)۱( 


(۲( 


(۳) 


)€( 


)0٥( 


)٦( 


ww 


عن عمر» وأبي» وعلي . وعله عاصم بن بهدلة » وقراً عليه القرآن› توفي سنه 
(۸۲ه) . (تذكرة الحفاظ) ۱/ ۷٥۵‏ (التقریب) ۲٥۹/۱‏ . 


السابقين إلى الإسلام» هاجر الهجرتين وشهد المشاهد كلهاء أحد القراء 


الأربعة» توفي سنة(۳۲ه). (الإصابة) ۲/ ٠٠١‏ . 

أخحرجه عثمان بن سعيد (في الرد على المريسي) ص ٤۳١‏ ضمن عقائد السلف . 
وهذا السند فيه الحكم بن ظهير» متروك متهم» فهو بهذا السند ضعيف جداًء 
ولكن له شاهد من حديث أبي ذر السابق» والأثر الذي بعده ويشهد له ما أخرجه 
البيهقي من طريق آخر عن ابن مسعود» وعن ناس من أصحاب رسول الله يز 
في قوله : « ومح ية ألسموتِ لأس ) فإن السموات والأرض في جوف 
الكرسي ٠‏ والكرسي بين يدي العرش . (الأسماء والصفات) ص٩٠٥‏ . 

أبو معاوية محمد بن خازم» الضريرء الكوفي» حافظ ثبت» حدث عن هشام بن 
عروة» والأعمش»› وروی عنه أحمد بن حنبل» وابن معين وغيرهم» توفي سنة 
(٩۱۹ه).‏ (تذكرة الحفاظ) ۲۹٤/۱‏ و(سير أعلام النبلاء) ۹/ ۷۳. 

الأعمش سليمان بن مهران الأسدي» تابعي حافظ ثقة» روى عن عكرمة» وابن 
بي أوفى ومجاهد وغيرهم» وعنه شعبة» والسفيانان ووكيع» وغيرهم» توفي 
سنة (۸٤٠١ه).‏ (تذكرة الحفاظ) ٠١٤/١‏ . 

مجاهد بن جبر الإمام بو الحجاج المخزومي - مولاهم - المقرئ المفسر 
الحافظ» سمع سعداً وعائشة وأبا هريرة» وعنه قتادة والأعمش توفي سنة 
(۳٠۱ه).‏ (تذكرة الحفاظ) ٩۲/۱‏ . 

أخرج هذا الأثر والذي قبله عثمان بن سعيد الدارمي (في الرد على المريسي) 
ص ٤۳١‏ . وأخرجه البيهقي (في كتاب الأسماء والصفات) ص ۰٥١١‏ من طريق = 


a EEC ag E 
سلمة» عن عاصم» عن زر“ /عن عبد الله بن مسعود قال:‎ 
بين السماء السابعة وبين الكرسي خمسمائة عام» ومن الكرسي‎ 
إلى الماء خمسمائة عام» والعرش على الماءء والله فوق‎ 
`. ارش وحور عل اآے عل‎ 


تابع فيه الحماني عن أبن معاوية سعيد بن منصور» به. 
وأخرجه من طريتق اخر عبد الله بن آحمد (في السنة) ۳٠٤ ۲٤۷/١‏ رقم 


0410 : «حدنني اف رة الله» حدننا عبد الرحمن بن مهدي › وان سفيان 


- يعني المعمري - عن سفيان» عن ليٹ» عن مجاهد به» . 

وابن أبي شيبة محمد بن عثمان (في كتاب العرش) ص ۰۷۸۰۷۲ من طريقين 
تابعا فيه سفيان عن ليث أحدهما قيس بن الربيع » والثانى جرير بن عبدالحميد» 
به . 

وهو شاهد لأثر ابن مسعود السابق . 

)١(‏ موسى بن إسماعيل المنقري التبوذكي» حافظء ثقة» سمع من حماد بن سلمة 
تصانيفه» روى عنه البخاري» وأحمد» وأبو داود» وخلق كثير» توفي سنة 
(۲۲۲۳ه). (تذكرة الحفاظ) ۱/ ۲۹٤‏ و(التقریب) ۲/ ۲۸١‏ . 

(۲) في (ط): هو ابن سلمة. 

(۳) حماد بن سلمة بن دينار البصري»ء آبو سلمة» ثقة» حافظ» روى عن أيوب 
السختياني» وخاله حميد» وروى عنه ابن المبارك» ويح القطان» وموسى بن 
إسماعيل» توفي سنة (۷١١ه).‏ (سيرأعلام النبلاء) ٤٤٤/۷‏ و(طبقات 
الحفاظ) ص ۹٤‏ . 

)٤(‏ عاصم» وزر» ترجم لهما في الحديث السابق. 

. ضمن عقائد السلف‎ ٤١١ هذا سند الدارمي في رده على المريسي» ص‎ )٥( 
. بلفظ آخر‎ ۲۷ ٦ وأخرجه اا كی ال اة وغل اله‎ 
SS ae 


أخرجه ابن خزيمة (في التوحيد) ۲٤١/١‏ رقم ١۹٤۱ء‏ بلفظ: «والله يعلم = 


i ۰۷ 


)۱( 


(۲) 


وقال: ثنا يحيى الحماني وآبو بکر» قالا: حدثنا وکیع' 


أعمالكم». 

وأخرجه أبو الشيخ (في العظمة) 1۸۸/۲ . رقم ۲۷۹. 

وأخرجه البيهقى (فى الأسماء والصفات) ص ٥٠*۷‏ . 

وأخرجه أبو العلا الهمذاني في [فتيا وجوابها. .] ص۷۷ رقم ۲۲ وهؤلاء 
جميعهم من طريق حماد بن سلمة به» بألفاظ مختلفة. 
كما أخرجه أيضاً ابن خزيمة (في التوحید) ۲/ ۸۸٩‏ رقم ٥۹٤‏ بلفظ مقارب . 
وشا أبو الشيخ (في كتاب العظمة) ۲/ ٠٦٥‏ رقم .۲٠۳‏ وكلاهما عن المسعود 
عن عاصم . به متابعة لحماد بن سلمة هو بألفاط مختلفة . 

كما أخرجه آيضاً اللالكائي (في شرح اعتقاد أصول آهل السنة والجماعة) 
/ ۳41« رقم 1٥۹‏ . 

تابح حماداً أيضاً الحسن بن أبي جعفر بلفظ: «ما بين سماء القصوى وبين 
الكرسي خمسمائة سنة وبين الكرسي والماء. . .» الحديث. 

وأخرجه البيهقي أيضا من طريتى آخر (في كتاب الأسماء والصفات) ص ٥٠۷‏ عن 
عبد الرحمن بن عبدالله» عن عاصم» عن آبي وائل عن عبدالله بن مسعود» به. 
وذكره الذهبى (فى العلو) ص ١١٠٠ء‏ عن جماعة من المؤلفين . وقال: «إسناده 
صحيح) . . ) 

قلت : له حكم الرفع وله شواهد من أحاديث أخرى . 

هو عبد الله بن محمد بن أيي شيبة إبراهيم بن عثمان» أبو بكر» ثقة حافظ› 
صاحب المسند والمصنف» سمع من ابن المبارك ووكيع» وشريك» وعنه أبو 
زرعة والبخاري»› ومسلم. توفي سنة (١۲۳ه).‏ (تذكرة الحفاظ) ۲/ ٤۳۲‏ 
و(التقريب) ٤٤٥/١‏ . 

والذي في السند هو ابن أبى شيبة» لن الدارمی یقیدہ أحیاناً كما فى بعض 
الروايات . 

وكيع بن الجراح بن مليح الكوفي أحد الأئمة» محدث العراق» ثبت حافظ» سمع 
الأوزاعي وسفيان والأعمش . وعنه ابن المبارك وابن المديني» وأبناء أبي شيبة» 
توفي سنة (۹۷١ه).‏ (تذكرة الحفاظ) ٠ 1/١‏ و(العبر) للذهبي ۲٠۳/۱‏ . 


عن سفيان"» عن عمار الدهنى" عن مسلم البطين» عن 

۰ ا‎ (٤) 
سعيد ين جير »› عن ابن عباس » قال : «الكرسي موصح‎ 
. القدمين والعرش لا يقدر قدره إلا الله‎ 


(۱) 


(۲) 


) 


()€( 


)0( 


سفيان بن سعيد بن مسروق» أبو عبد الله الثوري» الكوفي» الفقيه الحافظ» 
حدث عن الكبار وعنه ابن المبارك» ويحبى القطان ووكيع. توفي سنة 
(١١١ه).‏ (تذكرة الحفاظ) ۲٠۳/۱‏ . 

عمار بن معاوية الدهني› آپو معاوية البجلي» صدوق يتشيع › روی له مسلم 
والأربعة› وروی عن سعید بن جبیر + وروی له السفيانان» توفي سنة (۲۳١ه).‏ 
(تهذيب التهذيب) ٤٠٤/۷‏ . 

مسلم بن عمران ويقال ابن أبي عمران البطين» أبو عبد الله الكوفي» ثقة» روى 
عن عطاء ومجاهد وسعيد بن جبير» وعنه سلمة بن كهيل» وابنه. (التقريب) 
TEY‏ 

سعيد بن جبير الوالبي مولاهم» الكوفي» المقري من التابعين» سمع ابن عباس› 
وعدي بن حاتم . وعنه أيوب والأعمش وعطاءء قتله الحجاج سنة (۹۵ه). 
(تذكرة الحفاظ) ۷٦/١‏ . 

الدارمي في كتابه الرد على المريسي ضمن عقائد السلف» ص ٤١‏ . 

وأخرجه عبدالله د بن أحمد (في كتاب السنة) A‏ بسند الدارمي عن آبيه عن 
وکیع به. 

وأخرجه این ےت (في التوحید) ۲٤۹/۱‏ رتم٦۱‏ عن مسلم بن جنادة عن 
وکیع به. 

وأخرجه ابن أبي شيبة محمد بن عثمان (في كتاب العرش) ص ۷۹ رقم ٠٦١‏ 
وأخرجه بسنده عن وكيع الهروي (في دلائل التوحيد) ص ٥٦‏ رقم ٠٠٤‏ وأيضاً 
ابن خحزيمة (في التوحید) ۲٤۸/١‏ رقم ٠١٤‏ . 

وخر جه أيضاً الدارقطني (في كتاب الصفات)» ص۹٤‏ رقم .۳١‏ 

وأخرجه الحاكم (في مستدرکه) کتاب التفسیر ۲/ ۲۸۲ . 

وأخرجه البيهقي (في الأسماء والصفات) ص١٤٤‏ . 

وأخرجه الطبراني (في الکبیر) ۳۹/۱۲ رقم ٠١٤١٤‏ . 


۲١ 


وقد أخبر الله تعالى فى كتابه أنه جعل الأرض فراشاً 
والسماء بناء*“» والأبنية هي الخيام والفساطيط" ٠‏ وفيها 


استدارة» وذكر آنه جعل الأرض مهاداًء وآنه بسطها وأخبر أنه 
جعل الجبال فيها أوتاداً”" . وروى الخلال فى كتاب السنة قال : 


كلهم من طريق ابي عاصم عن سفيان به. 
وأخرجه من طريق ثالث ابن خزيمة (في التوحید) ۲٤۹/۱‏ رقم ٠١١‏ عن أحمد 
عن سهیان به . 
وآخرجه أبو الشيخ (في كتاب العظمة) ۲ رقم ۱۹٩‏ من طريق أبي إسحاق 
عن آبیه عن عمار» به . کما أخرجه أیضاً رقم ۲۱۲ عن قيس عن عمار به. 
وأخرجه ابن جریر (في تفسیره) ٠١/۳‏ بسنده موقوفاً على مسلم البطين بلفظ 
مختصر: «الكرسي موضع القدمين» . 
وقد أخرجه ابن الجوزي (في العلل المتناهية) ۷/١‏ مرفوعاً عن ابن عباس إلى 
النبي يي وقال: هذا الحديث وهم شجاع بن مخلد في رفعه. 
فقد رواه أبو مسلم الكجّي» وأحمد بن منصور الرمادي› كلاهما عن أبي عاصم 
فلم يرفعاه» ورواه عبد الرحمن بن مهدي» ووکیع» کلاهما عن سفیان فلم 
يرفعاه» بل وقفاه على ابن عباس وهو صحیح . 
قال الحاكم في الموقوف عن ابن عباس : «حديث صحيح على شرط الشيخين › 
ولم يخرجاه» ووافقه الذهبي . (المسدزك / ۲۸۲ . 
وقال الهيثمي (فی مجمع الزوائد) :۳۲۳/١‏ «رواه الطبراني ورجاله رجال 
الصحيح» . 
وقال الذهيي (في العلو) ص ٠١١‏ : «رواته ثقات» وقال محققه الألباني: «هذا 
إسناد صحيح رجاله ثقات» . ) 

(۱) فی a‏ ¥ ا [البقرة:۲۲]. 

(۲) قال الليث: الفسطاط ضرب من الأبنية والفسطاط اسم لبيت الشعر. (تهذيب 
اللغة للأزهري) ٤١ /١١‏ و(الصحاح) ۳/ ٠٠١١‏ مادة (فسط). 


2 
رھ 


(۳) في قوله تعالی : # ازمل آلارس مهدا وبال تادا ©4 [النباً: ٦ء‏ ۷]. 


(i 


أعطاني محمد بن عوف“ هذا الحديث وقال: اروه عني» فإنه 
بسماعی . آ ج ایو ال فال: ا ا ا 
قال : نا ابو الزاهرية”» عن بي ا عن عد الله بن 
عمرو أن النبي ية سئل عن الأرض على ماهي» قال: 


)۱( 


(۲) 
(۳) 


(٤( 
(٥) 


(7) 


(۷) 


(A) 


محمد بن عوف بن سفيان الطائي» أبو جعفرء ثقة» حافظ» روى عن الأنطاكي 
وبي المغيرة» وعنه بو داود والنسائي» والخلال وغيرهم . (تهذيب التهذيب) 
.TAT/4‏ 

زيادة. 

عبد القدوس بن الحجاج الخولاني»› أبو المغيرة» محدث الشام» ثقة» روى عن 
المسعودي وأبي بكر بن مريم» وعنه البخاري» ويحيى بن معين» والدارمي› 
ومحمد بن عوف» توفي سنة (۲١۲ه).‏ (تهذيب التهذيب) /١‏ ۹٦٠۳ء‏ و(تذكرة 
الحفاظ) ۳۸١/۱‏ . | 

في (ط): ابن مهدي › وهو خطاً. 

سعيد بن سنان الحنفي الحمصي» أبو مهدي» روى عن أبيه» وأبي الزاهريةء 
متروك. رماه الدارقطني وغيره بالوضع» توفي سنة (۳١١ه).‏ (تهذيب 
التهذيب) ٤٦/٤‏ . و(الضعفاء والمتروكين) ۲۳١‏ . 

حدير بن كريب الحضرمي» أبو الزاهرية» صدوق» روى عن حذيفة وأبي 
الدرداءء وعبد الله بن عمرو وأبي آمامةء وأبي شجرة - كثير بن مرة وعنه ابنه 
حميد» وأبو مهدي» توفي سنة (١٠٠ه)‏ انظر: تهذیب التهذیب ۲٠۱۸/۲‏ . 

كثير بن مرة الحضرمي الرهاوي» أبو شجرة» ويقال أبو القاسم» روى عن النبي 
ية مرسلاً وعن معاذ بن جبل» وعمرء أدرك بحمص سبعین بدرياً» وعنه خالد 
ابن معدان» ومكحول» وآبو الزاهرية» ثقة» توفي بين السبعين والثمانين. 
(طبقات ابن سعد) ۷/ ۰٤٤۸‏ و(تهذیب التهذیب) ٤۲۸/۸‏ . 

عبد الله بن عمرو بن العاص بن وائل» صحابي جليل من السابقين إلى الإسلام» 
حدث كثيراً عن النبي ييا وروى عن كثير من الصحابة» وهو أحد العبادلة 
الأربعةء وروى عنه بعض الصحابة» توفي سنة (٥٠ه).‏ (اللإصابة) ۳٤١ /٤‏ . 


۲۳ 


«الأرضون على الماع وروی الإمام اول کن مسنده أن ال 
ية قال: «ما من ليلة إلا والبحر يستآذن ربه أن يغرق بني آدم 
فينهاه ربه» ولولا ذلك لأغرقهم»” وهذا كله مما يبين أن الماء 


(۱) إسناده فيه سعيد بن سنان (أبو مهدي) متروك متهم فهو ضعيف جداً. 
آخرجه من حديث طويل : 
- ابن حبان (في المجروحین) ۳۲۲/۱ فى ترجمة ابي مهدي سعيد بن سنان به 
أرأيت الأرض على ما هي؟ قال: «على الماء. .» وساق الحديث بتمامه. 
وأخرجه ابن عدي (في الکامل) ۳/ ۱۱۹۷ فى ترجمة سعيد بن سنان به عن ابن 
عمر بلفظ ابن حبان. 
فالرواية عند ابن حبان وابن عدي: عن ابن عمر مکان «عبدالله بن عمرو» 
فقد ذكر ابن أبي حاتم (في الجرح والتعديل) ۲۸/٤‏ في ترجمة سعيد بن سنان 
انه روی عن كثير بن مرة عن ابن عمر نحو ثلائين حديثا منكرة . 

(۲) (المسند) ٤۳/١‏ . قال: حدثنا يزيد (وهو ابن هارون) آنبانا العوام حدثني شيخ 
کان مرابطاً بالساحل» قال: لقيت أبا صالح مولى عمر بن الخطاب رضي الله 
عنه» فقال: حدثنا عمر بن الخطاب رضي الله عنه عن رسول الله ماه آنه قال : 
«ليس من ليلة إلا والبحر يشرف فيها ثلاث مرات على الأرض يستأذن الله في أن 
ينفضخ عليهم فيكفه الله عز وجل» . 
- رواه أيضاً عن يزيد إسحاق بن راهوية» ذکره ابن کثير (في تفسیره) ۲٤١ /٤‏ 
عن الحافظ أبى بكر الإسماعيلى بسنده وهو بلفظ : «ما من ليلة» بدل: «ليس من 
ليلة» قال ابن کئیر بعده: «فيه راو مبهم». 
- وأخرجه ابن الجوزي (في العلل المتناهية) ٤١/١‏ من طريق أحمد ثم قال: 
العوام ضعيف والشيخ مجهول . ) 
- كذا أعله ابن الجوزي بالعوام - والعوام هذا هو ابن حوشب جاء مصرحاً به في 
رواية إسحاق بن راهويه عن يزيد السابقة» وهو ثقة ثبت كما فى التقريب 
.A۹ /۲‏ 


۲٤ 


حط الا رضي وأ م شاه الل علها: ولك الله مد 
الأرض وفرشها" وبسطها في الماءء وأوتدها بالجبال الراسيات 
التي ترسيها آن تميد وتضطرب» فإن السفينة إذا كانت في البحر 
لابد لها من شيء يثقلها ویسکنهاء وإلا مادت واضطربت . ولیس 
هذا موضع بسط ذلك وشرحه وما یرد عليه. 


وإنما الغرض أن ما ذكره هذا الرازي من استدارة الفلك 


لا ننازعه فيه» كما قد ينازعه فيه بعض الجهال» وكما ينقل هو› 
فإنه تارة يدخل مع المنجمين في الشرك وعبادة الكواكب"» 
وتارة ينازعهم في الأمور المعلومة من الحساب» وكلاهما خروج 
عن الحق . 


(۲) 


(۳) 


- فعلّة الحديث الشيحٌ المجهول. 

وأنظر تلق اخمد شاکر علی المسند ۲۸٦/۱‏ حدیث رقم ۳۰۳ وقد ذکره 
المؤلف في (درء التعارض) ٠١/۷‏ . 

آى الماء. وذكر المؤلف أن الماء محيط بالأرض مقبب عليها من كل جانب» 
(الفتاوی) ٠١١ /٩‏ . 

في (ط): وقد ثبتها. 

ذكر ابن تيمية (في الفتاوى) ۱۸١ /١١‏ أن الرازي آلف كتاباً لأحد السلاطين سماه 
(السر المكتوم في السحر ومخاطبة النجوم) و(الرسالة العلانية في الاختيارات ٠‏ 


٠‏ السماوية) فذكر فى الاختيارات: الاختيار بشرب الخمر وغير ذلك كماذكر فى 


(السر المكتوم) في عبادة الكواكب ودعوتها مع السجود لها والشرك بها ودعائها 
مثل ما يدعو الموحدون ربهم . 

لذا قال ية في الحديث الذي أخرجه أحمد "١١/١‏ وأبو داود (في السنن) 
۴٤‏ وابن ماجه ۱۲۲۸/۲ عن ابن عباس : «من اقتبس شعبة من النجوم فقد 
اقتبس شعبة من الشرك» ومن زاد زاده» . 


۲ 0 


احتجاج 
الرازي بحجة 
أهل الحساب 


وقد احتج هنا بالحجة المشهورة عند آهل الحساب الناظرين 
في هيئة الأفلاك والأرض وهي صورتها وشكلها"» فإنهم 
يستدلون على أن الشمس والقمر والكواكب تطلع في مشرق 
الأرض قبل طلوعها في المغرب» وتغرب في مشرق الأرض قبل 
غروبها في المغرب» ولهذا يكون آوائل الليل والنهار في المشرق 
قبل المغرب» وأما أول الشهر فيكون فى المغرب قبل المشرق»› 
لأن الشهر هو بظهور الهلالء والهلال يعظم ظهوره بقدر مباعدته 
الشمس واحتجاب الشمس ليرى نوره» والشمس يتأخر غروبها 
في المغرب عن غروبها في المشرق» فيبعد بقدر ذلك ما بينها 
وبين الهلال فيعظم نوره» وإذا غربت ضعف بسبب البعد الشعاع 
الذي تحت الهلال» فقوي المقتضي للرؤية وضعف المانع› 
يستدلون على ذلك بالخسوف. فإنه يمكن الناس أن يرصدوه 
بالليل في وقت واحد» فيعلمون حدوثه عند آهل المشرق قبل 
حدوثه عند أهل المغرب» ويعلمون قدره في أقطار الأرض . 

وليس الاستدلال على ذلك مختصاً بخسوف القمر» بل هو 
كن كوف المي ااء مل واراا رركي 


)١(‏ أي أنه قد احتح بشكل الأرض المستدير على منع كونه تعالى في جهة العلو. 
(۲) القران بالكسر هو الاجتماع بين كوكبين» في درجة واحدة» فإذا أطلق فإنه يعني 
به اجتماع زحل والمشتري خاصة. أما إذا أريد غيرهما فلابد من ذكرهما. وهو 
أن يكونا جميعاً في الفلك بدرجة واحدة. 
وأما الثريا فإن اقترانها ارتفاعها في كبد السماء . 
انظر : (مفاتيح العلوم)للخوارزمي» ص٤۳٠»‏ و(تاج العروس)۹/ ۳٠۸‏ مادة(قرن) . 


۲٢ 


وبكسوف الكواكب أيضاًء بل وكل أمر يكون في الفلك في درجة 
وأحدة» فإن كل درجة من درج الفلك تطلع على الجانب الشرقي 
قبل الغربى» فإذا كان فيها أمر غريب/ مثل الكسوف والخسوف 


والقران ونحو ذلك»› کان وقته من ليل أو نهار في المشرق قبل 


وقته بالمغرب» مثل أن يكون عند هؤلاء في أوائل النهار وعند 
هؤلاء في آواخره» أو عند هؤلاء في آوائل الليلء وعند هؤلاء 
في أواخره» كان بمنزلة خسوف القمر» ويمكن الاستدلال أيضاً 
بغير ذلك من الأدلة المعروفة. 
لكنه لم يستوف الحجة ويظهرهاء بل كلامه في ذلك كلام 
الشادي”"“ فإن القدر المرئي من الخسوف عند أهل المشرق لا 
يجب أن يكون هو القدر المرئي من الخسوف عند هل المغرب› 
حتى يقال إن أهل المشرق والمغرب يرون الخسوف في ساعة 
واحدة» ويكون أول ليل هؤلاء اخر ليل هوؤلاءء بل قد يخسف 
القمر عند قوم دون قوم» وقد يكون الخسوف عند قوم كلياً 
لجميع القمر» وعند بعضهم جزئياً يخسف بعضه» ولكن يشترك 
أهل المشرق والمغرب إذا اشتركوا فيه في طرفيه فإن الخسوف 
في القمر يبدأ فيه من جانبه الشرقي وفي الشمس من جانبها 
الغربي» وإذا بدأ الخسوف في القمر من جانبه الشرقي لا يخسف 


(1) الشادي الذي يشدو شيئاً من الأدب أي يأخذ طرفاً منه كما يقال للمغني : 
الشادي» وقد شدا شعراً أو غناء إذا غنی به أو ترنم به . (الصحاح) ۲۳۹۰/۱ 
مادة (شدا) . 


¥ 


رد البؤلف 
على الرازي 
فیما احنج به 


حينئذ عند هل المغرب» وكذلك طلوع الشمس e‏ وقد 
کون داك . 


إدا عرف ذلك فالکلام على هذه الحجة من مقامین کسائر 
الحجج المذكورة في منع كونه على العرش» فإن من يقول إنه 
et TT 2‏ (۲( )۳( 
ولا مرکب د يمنع ما دکره من الملازمة» كما ققدم ذکره غر 


)١(‏ وقد بسط المؤلف هذا المبحث في مواضع . E‏ (الفتاوی) ۱۸۳/۲٣١‏ ۔ 
oV _o0t /Y 6 (Vo |0010 °‏ . 

(۲) الجسم هو الجوهر القابل للأبعاد الثلاثة : الطول» والعرض» والعمق» وله مكان 
إذا شغله منع غيره» والجسم الطبيعي هو الجسم المركب من المادة والصورة» 
والجسم التغليمي ما يقبل الانقسام طولاً وعرضاً وعمقاً. ونهايته السطح. وعند 
آهل اللغة الجسم هو البدن آو الجسد. ) 
انظر: (التعريفات) للجرجاني ص/٦۷.‏ و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا 
7/1 و(الصحاح) للجوهري مادة (جسم) 0 . وانظر: (درء 
التعارض) ٠١۹/۱‏ . 
هذا قال به الاأشعري وابن ¿ كالاب» وذكره المؤلف في هذا الكتاب . 
انظر : (ط) ۱/ 0۸۲ 0۸۳ . 
وقد بسط المؤلف او ار د ا 
السنة) ۲/ ۱٤١‏ وما بعدها ۲/ ٥۳١‏ . 

(۳) التحيز والمتحيز الحصول في الحيز» وهو عند المتكلمين الفراغ المتوهم الذي 
يشغله شيء ممتد کالجسم وسيأتي الكلام عليه 

)٤(‏ الملازمة هو قوله: ١‏ لما كانت الأرض کون الخالق في شيء من 
الأحياز» . سبق في ص۳ . 
والملازمة والتلازم بين الشيئين امتناع انفكاك أحدهما عن ا وهو کون 
الحكم مقتضيا للآخر. على معنى أن الحكم بحيث لو وقع يقتضي وقوع حكم 
اخر اقتضاء ضرورياً كالدخان للنار في النهار والنار للدخان في الليل. وكذا = 


Y۸ 


مرة» سواء فرض أن العرش يكون تحت بعض الناس آو أن 


( 


ن 4 ل 71 3 )۱ o‏ 
السموات تكون تحت بعض الناس او لم يفرض من وجوه. 


أحدها: ( أن قوله: إن الأرض إذا كانت كرة فالجهة التى 


هي فوق بالنسبة إلى سكان أهل المشرق» هي تحت بالنسبة إلى 
سكان المغرب» فلو اختص الباري بشيء من الجهات لكان في 
جهة التحت بالنسبة إلى بعض الناس) يقال له: كان الواجب 
إذا احتججت بما ذكرته من أمر الهيئة" أن تتم ما يقولونة هم 
وما يعلمه الناس كلهم فإنه لا نزاع بينهم ولا بين أحد من بني 


(۲) 
(۳) 


(€) 
)٥( 


الملازمة المطلقة كوجود النهار لطلوع الشمس . . 

انظر : (التعريفات) للجرجاني ص ٠۲٤۷‏ وانظر: (جامع العلوم) للقاضي ابن 
الاحمد ."۲۹/٤‏ 

في (ط) : ومن . 

انظر : (الأساس) ص ۷٤‏ . 


الهيئة وهو علم يبحث في حركات الكواكب. ومعرفة تركيب الأفلاك وهيئتها . 


وهه الأرض› وهو من علم الرياضيات› جك یعحٹ في تعيين الاشكال 
للأفلاك» وحصر أوضاعها وتعددهاء وكذلك رصد حركات السيارة منها ومعرفة 
إقبالها وإديارها. (مفاتیح العلوم) للخوارزمي»› ص .“.٥۵‏ وانظر : (مقدمة ابن 


خلدون) ص ۳۸١‏ و(كشاف اصطلاحات الفنون) للتهانوي ٠۳/١‏ و(أبجد 


العلوم) للقنوجي ۲٥۹/۱‏ . 

في (ط): أن ساقطة . 

قال أبو محمد بن يوسف الجويني في رسالته في إثباث الاستواء الفوقية» ص 
١‏ . ضمن المجموغة الأولى من الرسائل المنيرية (فى تقريب مسألة الفوفة 
من الأفهام بمعنى من علم الهيئة لمن عرفه). 

لاريب أن أهل هذا العلم حكموا بما اقتضته الهندسة» وحكمها صحيح لأنه 


ببرهان لا يكابر الحس فيه بأن الأرض في جوف العالم العلوي»ء وأن كرة = 


۲۹ 


آدم» أن الأرض هي تحت السماء حيث كانت» وأن السماء فوق 
الأرض حيث كانت. وهذا وهم متفقون مع جملة الناس على أن 
الجهة الشرقية سماؤها وأرضها ليست تحت الغربية ولا الجهة 
الغربية سماؤها وأرضها تحت الشرقية ومتفقون على جهل من 
يجعل إحدى الجهتين في نفسها فوق الأخرى أو تحتها. 

وذلك يتضح بما قدمناه قبل هذا من" أن الجهات نوعان: 
وتتحول. فأما الأول وهى الجهة الثابتة اللازمة الحقيقية فهي 
جهتا" العلو والسفل . فالسماء أبداً فى الجهة العالية التى علوها 
ثابت لازم لا يتبدل» والأرض أبداً في الجهة السافلة التي سفولها 
ثابت لازم 3 دل فكلا عالت الهة اتسحكه .كما 
سفلت ضاقت . فلهذا كان الأعلى هو الأوسع»› وکات الا 


الأرض في وسط السماء كبطيخة في جوف بطيخة والسماء محيطة بها من جميع 
جوانبهاء وأن سفل العالم هو جوف كرة الارض» وهو المركز. 
ونحن نقول: جوف الأرض السابعة وهم لا يذكرون السابعة» لأن الله تعالى 
أخبرنا عن ذلك› وهم لا يعرفون ذلك وهذه القاعدة عندهم هي ضرورية لا 
يكابر الحس فيها أن المركز هو جوف كرة الأرض» وهو منتهى السفل والتحت› 
وما دونه لا یسمی تحتاًء بل لا یکون تحتاً ویکون فوقًا بحیث لو فرضنا خرق 
المركز» وهو سفل العالم إلى تلك الجهة لكان الخرق إلى جهة فوق» ولو نقذ 
الخرق جهة السماء من تلك الجهة الأخرى لصعد إلى جهة فوق . 

(1) تقدم الكلام على هذا في هذا الکتاب انظر: (ط)۲/ ٠۲۲‏ . 

(۲) في (ط): جهة. 

(۳) في (ط): الجهة ساقطة. 

(6) في (ط): السفل . 


هو الأضيق» ولهذا قابل الله تعالى بين عليين وبين سجين في 
کتابه» فقال  :‏ کل إن كب ابر نىيت @€[المطففین : ۲٠۸‏ 
وقال: ٭ کد إن كب أَلمْجَارِ لى سين © €[المطففين : ۷] ولم يقل 
في سفلين» كما لم يقل هناك في وسعين» ليبين الضيق والحرج 
الذي في المكان» كما بين سفوله بمقابلته بعليين» وبين آيضاً 
سعة عليين بمقابلة سجين» فيكون قد دل على العلو والسعة التي 
للأبرار» وعلى السفول والضيق الذي للفجار . 

وأا الجمات الست فقة .دك آنها تقال بالسة والاضانة 
إلى الحيوان وحركته» ولهذا تتبدل بتبدل حركته وأعضائه. 
فإذا تحرك إلى المشرق/ كان المشرق أمامهء والمغرب خلفه» 
والجنوب تح الال اله وغل هلا ت الك ن 
وجهها مستقبل مهب الصبا" بين المشرق والشمالء وأركانها 
على الجهات الأربع» فالحجر الأسود مستقبل المشرق»› 
واليماني مستقبل اليمن» والغربي مستقبل الغرب» والشامي 
مستقبل الشام الى القطب”" الشمالي» وهو محاذ أرض الجزيرة 


HS 
AS 
ر ا‎ 

ا 


)١(‏ قال المؤلف - رحمه الله: «واعلم أن الجهة قسمان: قسم ذاتي وهو العلو 
والسفول فقط» وقسم إضافي وهو ما ينسب إلى الحيوان بحسب حركته» فما 
مامه يقال له امام وما خلفه يقال له خلف» (الفتاوی) ۱۹۷/۱۹۱/۰ . 

(۲) الصبا بالفتح والقصر: ريح معروفة تقابل (الدبور)» سميت مهب الصباء لأنها 
تستقبل البيت» وكأنها تحن إليه . قال ابن الأعرابي: مهبها من مطلع الثريا إلى 
بنات نعش» انظر: (لسان العرب) ٤٥١/٠٤‏ مادة (صبا)» و(تاج العروس) 
۹ ۲ _مادة (صبا) . 


(۳) القطب: كوكب بين الجدي والفرقدين» وهو صغير أبيض لا يبرح مكانه أبدا» = 


۳١ 


۳۸ 


كالرقة وحران”"“ ونحوهما؛ ولهذا قال من قال من المصنفين في 
دلائل القبلة كأبي العباس بن القاص”" وغيره: إن قبلة هذه 
البلاد أعدل القبل؛ لأن سكانها يستدبرون القطب الشمالى› 
لا يحتاجون أن ينحرفوا عنه إلى المشرق كما يفعل أهل الشام» 
ولا إلى المغرب كما يفعل آهل العراق . 


فالإنسان تتبدل جهاته بتبدل حركاته» مع أن الجهات في" 


نفسها لم تختلف أصلاء ولم يصر الشرقي منها غربياًء ولا 
الغربي شرقياً. وكذلك الجهة التي تحاذي رأسه هي علوه والتي 
تحاذي رجليه هي سفله» فإذا كان رجلان في آقصى المشرق 
منتهى الأرض عند ساحل البحر هناك. وفي أقصى”“ المغرب 
منتهى الأرض عند ساحل البحر هناك فكل منهما تكون السماء 
فوقه لأنها تحاذي رأسه» كود الارفن تح لآنها تحاذي 


(۳ 


(۳) 
€3 
(0) 


وتدور عليه الكواكب» (تهذيب اللغة) ۳/۹. وهو في ذروة الشمال. 

الجزيرة. وهي بين دجلة والفرات مجاورة الشام» تشتمل على ديار مضر وديار بكر» 
بها مدن جليلة وحصون وقلاع كثيرة» ومن أمهات مدنها حران»ء والرهاء والرقةء 
ونصیبین» وسنجار. وآمد» والموصل. . . إلخ. (معجم البلدان) ۱۳٤/۲‏ 0۸/۳ . 
آبو العباس أحمد بن أبي أحمد الطبري البخدادي الشافعي ابن القاص. فقيه 
صنف مصنفات كثيرة» منها كتاب المفتاح» وكتاب أدب القاضي» وكتاب 
المواقيت وكتاب التلخيص وغيرهاء توفي سنة ( ١٣٣ه).‏ (سير أعلام النبلاء) 
 “ “9٥‏ و(العبر) ۲/ ٠١‏ و(طبقات الشافعية) ٠٠١۳/۲‏ . 

في (ط) : «في » ساقطة . 

أي : والرجل الأخر في أقصى المغرب 

في (ط): وكذلك . 


۲۲ 


رجليه» كما أن السماء فوق الأرض في نفسهاء وليس أحد هذين 

تحت الآخر في نفس الأمر أصلاً"". بل“ سجين الذي هو 
ال الان ا رار عط دان ان ين ها 
لانتهى إلى أسفل سافلين”" وهو سجين» لم يلتق ذلك الشيئان 
التقلانء لکن لر قدر. أن تخر ق الاأرضن ويلتفان هناك لكانت 
رجلا احدهما إلى رجلي الآخر» ولو فرض أ اخذهطا أخرقت 
له الأرض ححتى يمر في جوفها ويصل إلى الآخر لكانت رجلاه 
تلاقي رجلي الأخر. فبهذا الاعتبار يتخيل كل واحد منهما أن 
الآخر تحته بمحاذاته ناحية رجليه لكن الحركة السفلية هي إلى 
أسفل الأرض وقعرهاء ومن هناك تبقى الحركة صاعدة إلى فوق 
كحركة الصاعد من الأرض إلى السماء» فيكون المتحرك من 
أسفل الأرض وقعرها إلى ظهرها وعلوها على هذا الوجه» كهيئة 
المعلق برجليه إلى ناحيه السماء ورأسه” إلى ناحية الأرض» 
وكهيئة النملة المتحركة تحت السقف» والسقف يحاذي رجليها 
فتصير بهذا الاعتبار السماء تحاذي رجليه» والأرض تحاذي 
Kg Ge LNG Eh‏ 


)١(‏ في (ط): أصلاً ساقطة. 
(۲) في (ط): وکماآن. 
)۳( في (ط) : السافلين . 
)٤(‏ في (ط): فيلتقيان. 
)٥( ,‏ في (ط) :وذراعيه. 


Bı 


۸ |/ب 


ا وک 


فيجتمع من هذا أمران: 
أحدهما: أن تكون حركته على خلاف الحركة التي جعلها 
الله فى خلقه. 


والثاني: أن تتبدل الجهة تبدلاً إضافيًا لا حقيقياًء كما تتبدل 
اليمين باليسار» والأمام بالوراء. ومن المعلوم أن المشرق 
والمغرب لا يتبدلان قط باستقبالهما تارة واستدبارهما آخرى . 
فكيف يتبدل العلو والسفل بتنكيس الإنسان وقلبه على رأسهء 
والمحاذاة حينئذ للسماء برجليه والأرض برأسهء بل هذا 
المنكوس يعلم أن السماء فوقه والأرض تحته» ونحن لا نمنع أن 
هذا قد يسمى علواً وسفااً بهذا الاعتبار التقديري الإضافي» لكن 
هذا لا يخير الجهة الحقيقية الثابتة . 

وبهذا الاعتبار سمي في هذا الحديث المروي عن ابي 
هريرة٠/‏ وأبي ذر عن النبي ية حيث قال فيه: «لو أدلى أحدكم 
بحبل لهبط على الله“ فإنه قدر الإدلاء» وهو ممتنع» فسماه 


(1) أطال المؤلف هذا المبحث (في رسالة عرش الرحمن) وتسمى (الرسالة العرشية) 
ص ۱۸ - ۲٣‏ و(الفتاوی) ۱۹۰/۰ و ٥٦٥0/٦‏ 0۸۳ . 

(۲) في (ط): لا يعتبر. 

(۳) هذا جزء من حدیث طویل : 
أآخرجه الترمذي (في سننه) ٤٠٤ ٤۰۳/٥‏ كتاب التفسير» باب ٥۸‏ وهو بلفظ : 
«. . والذي نفس محمد بيده لو أنكم دليتم رجلاً بحبل إلى الأرض السفلى لهبط 
على الله . .» وقال الترمذي : هذا حديث غريب من هذا الوجه. 


۳٤ 


هبوطاً على هذا التقدير» كما لو قلبت رجلا الإنسان ورمي إلى 
ناحية السماء لكان قائماً على السماء. 

وإذا ظهر هذا علم أن الله سبحانه لا يكون في الحقيقة قط 
إلا عالياً. 


وأخرجه اخھد (فی م( S42 I۲‏ وهو بلفظ : «وأيم الله لو دليتم أحدكم 


بحبل إلى الأرض السفلى السابعة لهبط ثم قرا < هُوالأولوَآكجْرٌ . . 4». 
- وأخرجه أبو الشيخ (في كتاب العظمة) في موضعين ٠٦٤-٥٦٠/۲‏ رقم 
۹۱ 


- وأخرجه أيضا البيهقي (في الأسماء والصفات) 0٠٠1.٥٠٥‏ بنحو ما ذكر. 
کے چوا نے عاف 5 2 90 0 

وجميعه عن قتادة عن الحسن عن أبي هريرة. 

قل التق عة روا هاا الع يروي عن أرب ووي بن غا 
وعلي بن زيد٬‏ قالوا: لم يسمع الحسن من أبي هريرة؟ . 

وقال البيهقي : «وفي رواية الحسن عن أبي هريرة رضي الله عنه انقطاع». 

وقال (في الجرح والتعديل) :٤٠ /١‏ «لم يصح للحسن السماع من أبي هريرة 
فهو ضعيف لا نقطاعه» . 

قال المؤلف (في الفتاوى) ٥۷١ /٦‏ : «الحديث منقطع » فإن الحسن لم يسمع من 
بي هريرة لكن يقويه حديث أبي ذر المرفوع». 

وهو عند البيهقي (في الأسماء والصفات) ص ٠٠٠٦‏ من رواية أبي ذر رضي الله 
عنه . قال البيهقي : «منقطع»وهو في تقدير المسافات التي بين السماء والأرض 
وفي آخره: « ولو حفرتم لصاحبکم ثم دلیتموه لوجدتم الله عز وجل ». 

يتبين بعد هذا آن الحديث ضعيف ولو صح فهو من باب الفرض والتقدير. قال 
المؤلف : «إنه قال لوأدلى لهبط: أي لوفرض أن هناك إدلاء لفرض أن هناك 
هبوطاًء» وهو يكون إدلاء وهبوطاً إذا قدر أن السموات تحت الأرض» وهذا 
التقدير منتف ولكن فائدته بيان اللإحاطة والعلو من كل جانب». (الفتاوى) 
0۷1/٦‏ . ) 

وانظر : (عرش الرحمن) للمؤلف» ص ۲٤١‏ . 


° 


کالمرش 
والکرسي 
والحنة. . . 


وذلك يظهر بالوجه الثاني وهو أن يقال: هذا الذي ذكرته 
وارد في جميع الأمور العالية من العرش والكرسي والسموات 
السبع وما فيهن من الجنة والملائكة والكواكب والشمس والقمر 
ومن الرياح وغير ذلك. فإن هذه الأجسام مستديرة كما ذكرت» 
ومعلوم نها فوق الآرض حقيقة» وإن كان على مقتضى ما ذكرته 
تکون هذہ الآمور دائماً تحت قوم کما تکون فوق آخرین» وتکون 
موصوفة بالتحت بالنسبة إلى بعض الناس» وهي التحتية التقديرية 
الإضافية» وإن كانت موصوفة بالعلو الحقيقي الثابت كما أنها 
أيضا عالية بالعلو الإضافي الوجودي دون الإضافي التقديري“ 
وإذا كان الأمر كذلك ولم يكن في ذلك من الإحالة إلى ما هو 
مثلما في هذا ودونه: لم يكن في ذلك محذورا" فإن المقصود 
أن الله فوق السموات » وهذا ثابت على كل تقدير. 

وهذا يظهر بالوجه الثالكث وهو أن يقال: هذا الذي ذكرته 
من هذا الوجه لا يدفع : فإنه كما آنه معلوم بالحساب والعقل فإنه 
ثابت بالكتاب والسنه قال الله تعالى: #هو الأول والأخر والظهر 
وباط #[الحدید: ۳] وقد روی ا في صحيحه عن آبي 


)١(‏ العلو اللإضافي الوجودي : هو العلو الحقيقي› والإضافي التقديري : هو الفرضي 
ليس حقيقياً. 


(۲) أراد المؤلف - رحمه الله - أن القحتية النسبية إذا أضيفت لله فليس فيها محذور 


لأن الله فوق السموات على كل تقدير. 
(۳) مسلم: هو الإمام آبو الحسين مسلم بن الحجاج بن مسلم القشيري التسابورئ» 


البحافظ من أئمة المحدثين › اذ عن الإمام ای ولازم الببخاري وحذا حذوه 


۹ 


هريرة رضي الله عنه عن النبي ية أنه كان يقول: «آنت الأول 
فليس قبلك شىء. وأنت الآخر فليس بعدك شيء» وآنت الظاهر ِ 
فليس فوقك وات الباطن فليس دونك شيء. اقض عنا 
الدين وأغننا a‏ فأخبر أنه الظاهر الذي ليس فوقه شيء 
وأنه الباطن الذي ليس دونه شيء» فهذا خبر بانه ليس فوقه شيء 
في ظهوره وعلوه على الأشياءء وآنه ليس دونه شيء فلا يکون 
أعظم بطوناً منه حيث بطن من الجهة الأخرى من العباد جمع فيها 
لفظ البطون ولفظ الدون - وليس هو لفظ الدون - بقوله: «وآنت 
الباطن فليس دونك شيء» فعلم أن بطونه وجب أن لا يکون 
شيء دونه فلا شيء دونه باعتبار بطونه. والبطون یکون باعتبار 
الجهة التي ليست ظاهرة. 

ولهذا لم يقل: وأنت السافلء ولهذا لم يجِى هذا 


جمع في كتابه الصحيح اثني عشر ألف حديث وله كتاب العلل» وآوهام 

المحدثين» توفى سنه (١١۲ه‏ ). (تذكرة الحفاظ) ٥۸۸/۲‏ و(تهذيب 

التهذیب) ٠١١/۱۰‏ . ) 
(۱) - آخرجه مسلم (في صحیحه) ۲۰۸٤/٤‏ كتاب الذكر والدعاء» باب )١۷(‏ رقم 

۱ رقم عام (۲۷۱۳). 

وأحمد (في مسنده) ۲/ ۳۸۱ ٥۳٦۰٤۰٤‏ من حدیث طویل . 

والترمذي آخرجه (في سننه) ۰٤۷۲ /٥‏ کتاب الدعوات» باب ۱۹ . 

- وأبو داود (في سننه) ۲ / ٦٦۰‏ كتاب الأدب» باب ما يقول عند النوم (۹۸). 

- وابن ماجه (في سننه) ۲/ ٠۲٣١‏ كتاب الدعاء» باب دعاء الرسول مي (۲) رقم 

۱“ وباب ما يدعو | په إذا آوی إلى فراشه(٥)‏ رقم ۳۸۷۲ . . جميعهم من 


حدیث هريرة . 
(۲( في (ط): أنت 


۷ 


الاسم الباطن في" قوله « وأنت الباطن فليس دونك شيء» إلا 
مقروناً بالاسم الظاهر الذي فيه ظهوره وعلوه» فلا يكون شيء 
فوقه» لأن مجموع الاسمين يدلان على الإحاطة والسعة» وأنه 
الظاهر فلا شيء فوقه والباطن فلا شيء دونه . 

ولم يقل آنت السافل» ولا وصف الله قط بالسفول لا حقيقة 
ولا مجازا» بل قال : « ليس دونك شيء» فاخبر آنه لا يکون شيء 
دونه هناك» كما جاء في الأثر الذي ذكره مالك (في الموطاً) 
آنه يقال : (حسبنا الله وكفى» سمع الله لمن دعاء ليس وراء الله 
فو فلا مرمی وراه“ ولا شيء دونه في معنی اسمه 
الباطن» ليبين آنه ليس بخح عنه من الوجهين جميعاً» وذلك 
لآن ما في هذا المعنى من نن نفي الجهة شيء دونه هو بالنسبة 
والإضافة التقديرية» وإلا ففي الحقيقة هو عال أيضاً من هناك› 


)١(‏ في (ط): کقوله. 

() مالك بن أنس بن مالك الأصبحي. إمام دار الهجرة» حافظ فقيه الأمة» حدث 
عن نافع» والزهري وعبد الله بن دينار» وعنه خلق كثير» صنف الموطاً. قال 
الشافعي : «ما في الأرض كتاب في العلم أكثر صواباً من موطأً مالك». ولد سنة 
(۹۲ه) وتوفي سنة(۱۷۹ ه). (تذكرة الحفاظ) ص۷١۲۰‏ و(العبر) ۲٠١/١‏ . 

(۳) أخرجه مالك (في الموطأً) ٩۰٠۱/۲‏ كتاب القدر» باب ما جاء في أهل القدر 
باب(؟) : حدئني يحییى عن مالك آنه بلغه آنه كان يقال: الحمد الله الذي خلق 
کل شيء كما ينبغي» الذي لا يعجل شيء آناه وقدره. حسبي الله وکفى» سمع 
الله لمن دعاء ليس وراء الله مرمى. وهو عن مالك بلاغاً. 
ومعنى ليس وراء الله مرمى آي غاية يرمي إليهاء يقصد بدعاء أو أمل أو رجاء تشبيهًا 
بخاية السهام . انظر : (تنوير الحوالك) ۳/ ٩٤‏ شرح موطأ مالك للسيوطي . 

(6) في (ط): (ليس وراء الله منتهى ولا متناه مداه)» وفي (ل): غير واضحة. 


۳۸ 


والأشياء كلها تحته. 

وهذا كما أن الضار والمانع والخافض / لا تذكر إلا مقرونة 
بالنافع المعطي الرافع لأن ما فعله من الضرر والمنع والخفض فيه 
حكمة بالغة وجب أن تكون فيه رحمة واسعة ونعمة سابغة فليس 
في الحقيقة ضرراً عاماً وإن كان فيه ضرر»ء فالضرر الإضافي 
بالنسبة إلى بعض المخلوقات يشبه ما في البطون من كونه ليس 
تحته شيء» وآنه لو أدلى بحبل لهبط عليه فإن الهبوط والتحتية 
أمر إضافي بالنسبة إلى تقدير حال لبعض المخلوقات: هذا في 
قدره وهذا في فعله. 

وضلال هؤلاء الجهمية' في قدره كضلال القدرية"" في 


)١(‏ الجهمية: فرقة ضالة تنسب إلى الجهم بن صفوان» الترمذي أبي محرز حيث 
كان له آراء فاسدة في العقيدة» آخذها عن الجعد بن درهم» وهي نفي الصفات 
والقول بالجبر» وأن الإيمان هو المعرفة فقط وغير ذلك . وإنما نسبت للجهم 
لأنه أظهرها ودعا إليها وكان ذلك على رأس القرن الأول» وتبعهم من الجهال 
والضلال من سموا بهذا الاسم . ) 
كما يطلق اسم الجهمية أحياناً على من شاركهم في التعطيل كالمعتزلة ومتآخري 
المعتزلة والأشاعرة» والشيعة» لأنهم تأثروا بأقوال الجهمية. فالجهمية أصل 
بدعة التعطيل الذي قال به كثير من المتكلمين» ورد على الجهمية كثير من علماء 
هل السنة كالإمام أحمد بن حنبل» والدارمي» وابن منده» وابن خزيمة» وابن 
تيمية » وابن القيم وغيرهم . 
انظر : (المقالات) للأشعري /١‏ 1۱۹۷ء ۳١١‏ و(الفرق بين الفرق) للبغدادي» 
ص ۲١١‏ و(الملل والنحل) للشهرستاني .۸٦/١‏ 

(۲) القدرية: هم نفاة القدر: وقد ظهرت بدعتهم في أواخر عهد الصحابة» وأول من 
تكلم في القدر نصراني من أهل العراق» ثم أخذ عنه معبد الجهني الضلال في = 


۲۹ 


۹ 


فعله» وكلاهما من وصفه؛ ولهذا كانت المعتزلة"“ ضالة فى 
الوجهين جميعاً. وقد قابلهم بنوع من الضلال بعض آهل 
آلا خي اما ا افرص ولد ا ال 


(۱) 


(۲) 


القدر. والقدرية طائفتان؛ منهم الذين ينكرون كتابة الله وعلمه السابق 
بالحوادث» ويقولون: إن العبد هو الذي يخلق فعل نفسه. وعامتهم يثبتون 
العلم والكتابة» ولكنهم ينكرون عموم المشيئة» وهذه أقوال المعتزلةء فالقدرية 
لقب من آلقابهم» والقدر أحد المسائل التي ضلوا فيها. 

كما يطلق الاسم أحياناً على الجبريةء و 
أولئك»› فالجبرية يغالون في إثباته» وأولئك يغالون في نفيهء إذا النفاة أولى 
باللقب . 

انظر: (مختلف الحديث) لابن قتيبةء ص ٥٦‏ و«الملل والنحل) ال 
۱ و(الخطط) للمقریزي ۳٤۹/۲‏ . 

المعتزلة: من الفرق الكلامية التي تقدم العقل على النقل » ا 
يطلق عليهم المعطلة والتفاة لنفيهم الصفات . | 

ونشأت المعتزلة في آخر القرن الأول بسبب اعتزال إمامها واصل بن عطا 
مجلس الحسن بسبب الخلاف في مرتكب الكبيرة حيث قال واصل : إنه في 
منزلة بين منزلتين » أي لا مؤمن ولا كافر» وتبع واصل على هذا عمرو بن عبيد. 
ولهم أصول خمسة يجتمعون عليها ويخالفون بها أهل السنة» وهي : العدل 
ويريدون به نفي القدر» والتوحيد وهو نقي الصفات› و ن ال رن 
والوعد والوعيد» والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. ٠‏ 

انظر : (الفرق بين الفرق) ص٤١١‏ و(الملل والنحل) ٤۳/١‏ و(التبصير في 
الدين) للسفراییني ص ٦۳‏ . ) 
يطلق (آهل الإثبات) على الذين يثبتون لله الصفات التي أثبتها لنفسه» وأفضلهم 
وأكملهم أهل السنةء لأنهم يثبتون لله ما أثبت لنفسهء وما أثبته له رسوله لل من 
الصفات دون تفريق بين الصفات. كما يطلق هذا الاسم على مثبتي بعض 
الصفات وهم كثيرون كالأشاعرة والكلابية وغيرهم . وهؤلاء بعضهم ينحو منحى 
المعتزلة في كثير من المعتقدات بل وفي الصفات . انظر الكلام على هذا في: = 


المستقيم؛ صراط الذين أنعم الله عليهم من النبيين والصديقين 
والشهداء والصالحين وحسن أولئك رفيقاً. | 
وبيان ما في الحديث الصحيح من قوله: «وآنت الظاهر 
فليس فوقك شيء› ونت الباطن فليس دونك شيء»” آنه من 
المعلوم أن(فوق) و(دون) من الآسماء التي تسميها النحاة 
(ظروف المكان) لدلالة لفظها على المكان اللخوي. فأما لفظ 
الفوق فظاهر وهو بحسب المضاف إليه» فكون الشىء (فوق) لا 
ينافي آن یکون تحت غيره» وانتفاء ان يکون فوقه شيء لا يمنع 
أن يكون تحته شيء» فقوله: «وآنت الظاهر فليس فوقك شيء٠‏ 
فنفى أن يكون فوق الله شيء» وذلك يقتضي أنه سبحانه وتعالى 
أكمل شيء ظهوراً. والظهور يتضمن العلوء فلهذا قال: «فليس 
فوقك شيء» ولم يقل: فليس آظهر منك شيء»ء لأنه لو أراد 
مجرد الانكشاف والتجلي للناس لتّافى ذلك وصفه بالبطون»ء لأن 
کون الشيء قاق ن که لما او مهوا اف کو 
Noll‏ 
أن يكون ظاهرا متجلياً بخلاف السافل فإن من شأنه أن يكون 
خفياً لأنه إذا علا تراءى للأبصار فرآته» فهو سبحانه مع ظهوره 
المتضمن علوه فلا شىء فوقه» وهو أيضاً باطن فلا شيء دونه . 
ولغ (لدون) لس الهراة هه الدون اى الاقم ولكق اه 


= (درء تعارض العقل والنقل) /٤‏ ۳۲ إ/ ۷۰° 11/۲ ۳/ A۹ TT‏ 


کان يقال : هذا دون هذا. آي دونه بمعنی انه یحصل دونه» 
ويجعل الأخر فوقه صار يفهم من اللفظ هذا؛ بل هذا اللفظ في 
كتاب الله تعالى في مواضع ؛ قال تعالی: غ آم سیا @ خی د 


بلغ ملع اس یکا ا کل رر ر عل E‏ 


[الكهف :۹۰۸۹]. إلى قوله: « م اع 


الل وا ي اقنلا و ني a‏ 
۲ فقوله  :‏ لرل اھر ین دناس ةا ۵ 
كان عليهم كالسقوف كان ذلك من دون الشمس» فيكون بينهم 
وبين الشمس» وتكون الشمس محجوبة مستورة عنهم بذلك 
الستر» فتكون هي أبطن عنهم من الستر» والستر أدنى إليهم» 
وتكون الشمس من ورائه وكذلك قوله : ٭ حئ إذابلع ب ألسَدَْنٍ وج 
e‏ وما لا یکادون مهود در © الآية. فهؤلاء القوم كان 
| من ورائهم. 

إذاً في قولك: هذاء فوق هذا. وهذا دون هذا. ثلاثة 
انسهاء اسم مضاف إليه» وظرف مضاف إلى هذا الاسم» واسم 
أول متصل بالظرف ومتعلق به» ويقال: هذا هو مضاف إليه 
إضافة معنوية» كما يقال: حروف الجر تضيف معاني الأسماء 
إلى الأفعال. 


فادا قیل # وجد ت دونه ما رما 4 فالقوم هم المتعلقون 


حاجزاً . ا ا ن ا 


4 


بالمكان الذي هو دون السدين. والسدان هما المضاف إليهماء 
فكونهما دون السدين/ هو بالنسبة إلى ذي القرنين الذين وجدهما 
هناك؛ فإنه وجدهم إليه أدنى وأقرب» والسدان أبعد» والقرب 
إليه أحق بالظهور والبيان. والبعيد عنه أولى بالاحتجاب 
والاستتار. هذه هي العادة فيما يقرب إلينا ويبعد عنا من 
الأجسام. ولو جاء أحد من جهة الد ل وخرت ھؤلاء دون 


دي الفزنن. فالشيء الذي بين انين يقول : هذا هو دونك»› . 


ويقول الآخر: هذا دونك. وكل منهما صادق» كما لو كان 
بينهما حائط أو نهر أو بحرء لقال هؤلاء لآهل تلك الناحية: هذا 
دونكم. وكذلك يقول الآخرون: هذا دونکم» كما آن كل آهل 
جانب يقولون عن الأخرى: هم من وراء هذا الحائط ومن خلفه 
اذ الجهات أمور نسبية إضافية» وكذلك قال تعالى : # ومن دونْيمًا 
حنّنان @ # [الرحمن: 1۲[ فهاتان دون تلك والأوليان فوق 
٥ e‏ وهاتان أدنى إلينا. 

ولهذا صار في هذا اللفظ معنى القرب والبعد من وجه 
ومعنى الاحتجاب والاختفاء من وجه. فقوله: «وآنت الباطن 
فليس دونك شيء» نفی أن یکون شيء دونه» کما نفی آن یکون 


فوقه. ولوقدر فوقه شىء لكان أكمل منه فى العلو والبيان إذ هذا _ 


والاحتجاب إذ هذا شأآن الباطن. وهذا يوافق قوله [«إنكم 


(۱() في (ل) و(ط) : هاتان. 


4 


۹ 


لاتدعون أصم ولا غائباًء إن الذي تدعونه أقرب إلى أحدكم من 
عنى راحلته» ET‏ «آقرب ما یکون العبد من ريه وهو 
ا 


)١(‏ ما بين المركنين ساقط من: (ط). 
(۲) آخرج هذا الحديث عن أبي موسى الأشعري : 
e‏ صحیحه) ۲۰۷٦۲ /٤‏ ۲۰۷۷ كتاب الذكر والدعاءء ات استحباب 
خفض الصوت بالذكر(۳٠)‏ بروايات متعددة عن أبي موسي وآلفاظ مختلفة . 
وآحمد (في مسنده) ٠٤١‏ بلفظ : «آيها الناس! أربعوا على أنفسكم فإنكم ما 
تدعون صم ولا غائباًء إنما اون شتا بصیراً إن الذي تدعون قرب إلى 
أحدكم من عنق راحلته» . 
- والبخاري (في صحيحه) بدون: «إن الذي تدعونه أقرب الى أحدكم من عنق 
راحلته» في مواضع متعددة /٤‏ ١1ء‏ كتاب الجهادء باب ما يكره من رفع الصوت 
)۱۴۱١(‏ وفي .VIA/A YI «114 1/۷ ۷٥/٩‏ 
رابو اود ا( م ۴۸0/١‏ كات السا باب تخار نظ اي 
الناس! إنكم لا تدعون أصم ولا غاتباًء إن الذي و بینكم وبين أعناق 
رکابکم ». 
والترمذدي (في سننه) ٤0٥۷ /٥‏ كتاب الدعاء» باب ما جاء في فضل الدعاء )١(‏ 
حديث رقم ۲۲۷٤‏ وقال الترمذي : «(حديث حسن» . 
٠‏ ثم ذكر بسنده عن أبي هريرة نحوه. 
(۳) أخرج هذا الحديث عن ابي شريرة: 
مسلم (في صحیحه) ۱/ ۲٣۰‏ کتاب الصلاة» باب ما يقال في الركوع والسجود 
رقم ٤۸۲‏ . 
- وأحمد (في مسنده) EA Fh‏ 
ا داود (في سننه) N‏ كتاب الصلاة» باب في الدعاء في الركوع 
ا 
- والنسائي (في ستنه) ۲/ ۲۲٢‏ كتاب التطبیق (۱۲) باب آقرب ما يكون العبد من 
الله عز وجل (۷۸) . كلهم بلفظ واحد. 


٤٤ 


وتمام هذا بالوجه الرابع وهو أن يقال: إذا كان الباري فوق 
العالم»ء وقلت: «إنه يلزم من ذلك أن يكون في جهة التحت 
بالنسبة إلى بعض الناس»* فلم قلت إن هذا ممتنع» وآنت لم 
تذكر على امتناع ذلك لا“ حجة عقلية ولا سمعية؟ ولو قدر أن 
ذلك نقص فعندك ليس في الأدلة العقلية ما يحيل النقص على 
الله تعالى مع أنه قد علم بالعقل والشرع أن هذا ليس بنقص بل 
هذا غاية الكمال والإحاطة كما بينه النبي و44 . 

وأما قوله: «هذا باطل بالاتفاق بيننا وبين الخصم»”" فيقال 
في الوجه الخامس : مثل هذه الحجة غير مقبولة كما ذكرت ذلك 
في «نهايتك»(“ في ترتيب الطرق الضعيفة في أصول الدين 
وذكرت منها: الإلزام» وهو الاستدلال بموافقة الخصم في 
صورة على وجوب موافقته على الأخرى لملازمة بينهما يذكرها 


.۷٤ انظر: (الأساس) ص‎ )١( 

(۲) في (ط): لا ساقطة. 

9 الاساس )ض٢۷‏ | 

() كتاب نهاية العقول في دراية الأصول - للرازي» رتبه علي عشرين صلا وهو من 
كتبه المشهورة في علم الكلام > مخطوط كبير يبلغ ااانه وان ولان 
لوحة» لم يحقق بعد وله نسخ كثيرة» أحدها بدار الكتب المصرية رقم 
/٨۸‏ توحيد» والثانية في مكتبة أيا صوفيا اسطنبول - تركياء وثالثة في مكتب 
أحمد الثالث بمصر رقم ٤‏ علم الكلام - ولدي نسخة مصورة. 

قال المؤّلف : «هو عنده من أجل ما صنفه في الكلام (درء التعارض) "۲٠١/۱‏ . 
قلت : والمؤلف - رحمه الله - نقل منه كثيراً فى كتابنا هذا وفي درء التعارض في 
الرد عليه . انظر : (كشف الظنون) لحاجیى خليفة ۱۹۸۸/۲ . 


0 
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المستدل وقلت" : «هذا النوع من الحجة لا يصلح لإفادة اليقين 
- وهذا ظاهر- ولا لإفحام الخصم أيضاً. وبيانه هو أن للخصم ان 
بقول إني إنما اعترفت بالحكم في محل الوفاق لعلة غير موجودة 
في محل النزاع . فإن صحت تلك العلة بطل القياس لظهور 
الفارق» وإن بطلت تلك العلة منعت الحكم في محل الوفاق» 
فهذه الحجة دائرة بين منع الحكم في الأصل وبين ظهور الفارق 
a‏ الفرع». 

وهذا بعينه وارد فيما ذكرته هناء فإن الخصم الذي وافقك 
على أنه ليس في جهة التحت» هو يقول: إن الله فوق/ العرش 
فوق السموات › والعرش فوق السموات » والسموات فوق 
الأرض› ولا يوصف بالتحت» لأنه يلزم من ذلك أن لا يكون 
فوق العرش . وهذا الخصم قد لا يعلم أو لا يسلم أنه ممكن أن 
يوصف بعض هذه الأجسام بأنھا تکون تحت شيء” بوجه من 
الوجوه. فنفى أن يكون الله تحت شيء لمنافاته لذلك . 

اا ا وا ال ی ا ل 
شيء من الاأشياء بوجه. ولا يخلو؛ إما آن تسلم ذلك أو تمنعهء 
فإن منعت ذلك وقلت بل هذا يستلزم أن يکون تحت بعض 


. في (ط): فقلت:..‎ )١( 

(۲) (نهاية العقول) مخطوطة لوحة /٠۳‏ ب 
(۳) وهو أن جهة من الأرض تحت جهة. 
€3 في(ط): التزمته . 


٤٦ 


الأشياء“ مع كر ق الى جف الخد الد 
وقالوا: لا نسلم آنه حینئذ لا يوصف بما لا ينافي علوه من 
التحتية الاضافية التقديرية. وإن قلت إن هذا لا يوجب تحتية 
حقيقية ولا إضافية موجودة» وإنما يوجب تحتية إضافية 
تقدر e‏ " فهذا لا يضر فإن الحكم المقدر معلق بشرط› والحكم 
المعلق بشرط معدوم بعدمه» كما في الحديث : «لو آدلی أحدكم 
دلوه لهبط على الله»“. ومن المعلوم أن إدلاء شيء إلى تلك 
الناحية ممتنع› فهبوط شيء على الله ممتنع. فكون الله تحت 

شيء ممتنع . . وإنما الخرض بهذا التقدير الممتنع بيان إحاطته من 

E AR 
کا‎ 


وهذا الكلام مع أنه في غاية الإنصاف في المناظرة ففيه 


(۱) في (ط): الأجسام. 

(۲) المقدمة الجدلية. تعرف المقدمة بأآنها التي تذكر قبل الشروع في المقصود 
لارتباطها به . 
والجدلة هن القان التزلف هن المشهوزات والنسلمات. والفرض هة إارا 
الخصم وإفحام من هو قاصر عن إدراك مقدمات البرهان 
انظر : (التعريفات) للجرجاني» ص ۲۲١ ۰۷٤‏ بتصرف . 
ومقدمة الرازي الجدلية هي قوله: «وذلك أن الأرض إذا كانت كرة. . . فلو 
احتص الباري بشيء من الجهات لكان تعالى في جهة التحت بالنسبة إلى بعض 
الناس» وذلك باطل بيننا وبين الخصم». 

(۳) تقديرية: ساقطة من (ط). 

. ۳٤ سبق تخریجه : ص‎ )٤( 


)٠(‏ المناظرة : لغة: من النظر أو من النظر بالبصيرة. 


۷ 


کمال تحقیق الحقائتق على ما هي عليه» وتبيين تطابق ما علم 
بالفطرة العقلية الضرورية وبالحساب”' العقلي الهندسي" وما 
جاءت به الرسل وکمال ما بعث الله به رسله من بيان اسمائه 
وصفاته وهذا هو شآن” الحق أن يتيقن ويتشابه ولايختلف كما 
يختلف كلام هذا المؤسس وأمثاله الذي هو من عند غير الله 
فلذلك یکون فيه اختلاف کثیر . 


والعقل آن الله فوق العرش» فكل قول نافى ذلك هو باطل» فنحن 
نزهناه عن الوصف بالتحتية لأنه ينافي ذلك» ولما فيه من النقص . 


)۱( 


(» 


(۳) 


واصطلاحا: النظر بالبصيرة من الجانبين المتناظرين في النسبة بين الشيئين إظهاراً 
للصواب . ۰ 

والمناظرة: علم يعرف به كيفية آداب إثبات المطلوب ونفيه» أو نفي دليله مع 
الخصم . انظر: (التعريفات) للجرجاني» ص۲۳۲ و(كشاف اصطلاحات 
الفنون) للتهانوي ۲ / ۱۳۹۱ . 

في (ط): بالخيال . 

الحساب: هو علم العدد كما سيآتي» ص ١١٠؛‏ وهو من العلوم المعروفة 
بالعقل» كما أن الحساب أصل العلم الرياضي» الذي الهندسة أحد فروعهء فلا 
يخلو علم رياضي من الحساب. والهندسة هو علم المقاديرء والمقادير هي 
ذوات الأبعاد من الخطوط والبسائط والأجسام والطول والعمق والعرض . 

وأما العقل الهندسي وهو العقل الرياضى الذي يتقن استعمال البراهين» ويعرف 
كف برج الات من الا ` 

انظر : (مفاتيح العلوم) للخوارزمي ص ١١١-۸١۱ء‏ و(المعجم الفلسفي) لجميل 
صلا 7 20۳ 

في (ط): بيان . 


۸ 


فهذا الذي ذكرته من التحتية لبعض الناس لنا فيه جوابان: 

أحدهما: أن نمنع كون ذلك تحتية . والثاني أن نقول: مثل 
هذه التحتية ليس تمتنع”'“ والجواب المركب من الجوابين أن 
يقال: لا يخلو إما أن تكون هذه تحتية حقيقية تنافي علوه 
وتوجب النقص آو لا تكون» فإن لم يكن ذلك بطل ما ذكرته 
هناء وإن كان كذلك فنحن لا نسلم آنه يمتنع أن يوصف بمثل 
هذه التحتية» وهذا منع على تقدير. إما أن تأخذ منا مسلماً أنه لا 
يوصف بالتحتية بحال» وتحتج بذلك على آنه لا يوصف بالعلو 
أيضاء فهذا باطل. ‏ 

يظهر بالوجه السادس : ق أنه يقال: إنك استدللت 
بموافقة الخصم لك على آنه لا يوصف بالتحتية» على آنه 
لا يوصف بالفوقية؛ فذكرت أن وصفه بالفوقية أو بغيرها يستلزم 
أن يكون موصوفاً بالتحتية» فإن جميع ما يوصف بالفوقية من 
الموجودات كالسموات والكواكب وغیرها يجب أن يوصف 
بهذه التحتية التي ذكرتها لما ذكرته من الحجة؛ ثم قلت: 
والتحتية متفق على انتفائها/ فيجب نفي ملزومها وهو الوصف 
بالفوقية . 


فيقال لك: إذا كان كل ما وصف بالفوقية فلابد من وصفه 


بهذا المعنى كان هذا لازماً لكل ما هو فوق وعالٍ ولم يكن ذلك 


۹ 


الجواب على 
أن التحتبة 
التي لبعض 
االتجاضص 
لاتنافي علو 


اله 


جج 
لمؤسس 
وأمثاله توجب 
اقول على 
اله بالعدم 


محذوراًء فنحن نلتزم هذا المعنى الذي هو لازم لكل ما يوصف 
بالفوق» وهذا خير من أن لا يوصف لا بفوقية ولا غيرهاء فإن 
ذلك يستلزم عدمه» لأن ما لا يكون فوق شيء أصلاً ولا في 
شيء من جهاته الست ولا داخل العالم ولا خارجه ولا يشار 
إليه: لا يكون إلا معدوماً. فثبوت هذا المعنى الذى ذكرته إن 
سلم أن فيه“ تحتية تجامع الفوقية الحقيقية خير من سلب 
الفوقية وسائر المعاني السلبية”" المستلزمة لعدمه» فإنك نزهته 
مما ادعیت آنه تحتية لتنفي بذلك ما يستحقه من الفوقية» وذلك 
يستلزم عدمه بالكلية. فما في قولك من النقص والعيب الذي 
یجب تنزیه الله تعالی عنه آعظم مما ادعيته في قول مخالفك . 
وإذا قلت له: هذه حجة توجب أن مذهبه يستلزم وصفه 
بالتحتية» وهو متفق على نفيها بيننا. قال لك: ولي آنا حجج 
أعظم من هذه توجب أن مذهبك يستلزم وصفه بالعدمية التى هي 
أعظم من التحتية» وهي منتفية” بالضرورة والاتفاق. قال 
تعالی : وا ایک سل إلا جنک بلح وسن ریا @ 4 
[الفرقان: ۳۳] فمخالفو الرسل ومنهم مخالفو ما جاء به الكتاب 
والسنة لا يآتون بقياس يردون به بعض ما جاءت به الرسل فيكون 


)١(‏ في (ط): منه. 

() المعانى السلبية هي المعاني المنفية التي لا تثبت. وهي تقابل الإيجابية ؛ فثبوت 
شيء لشيء إيجاب» وانتفاؤه عنه سلب. انظر: (المعجم الفلسفي) لجميل 
صلا 11٥ /١‏ . 

(۳) في (ط): ممتنعة. 


قياساً قاموا به باطلاً إلا جاء الله فيما بعث به الرسل بالحق 
وبقياس آحسن تفسيراً وكشفاً وإيضاحاً للحق» كما أن الحجج 
الفطرية الضرورية التي تبين أن مذهب المؤسس يستلزم أن يكون 
اا ا a‏ وتفسيرا 
للمطلوب من قياسه هذا الذي بين به آن وصفه بالعلو والفوقية 
يستلزم وصفه بالسفول والتحتية. 

وكذلك قول من يقول: هذا يوجب أن يکون فلكاً من 
الأفلاك . فيقال لهم: أنتم قد جعلتم لكل فلك عقلاً على 
حدة» والأفلاك بعضها فوق بعض» وقلتم: إن لكل فلك عقلً 
ونفساً حتى ينتهي الأمر إلى العقل الفعال الذي لهذا الفلك 


(1) المقصود به الرب عند بعض من يقول إذا وصف بالعلو أن يكون فلك من 
الأفلاك. 
سبق معنى الفلك في كلام المؤلف رحمه الله ص ۸. 
ويطلق وراد به معان كثيرة. 
نه جسم كروي يحيط به سطحان» ظاهري وباطني وهما متوازیان» مرکزهما 
واحد. (التعريفات) للجرجاني» ص ٠١۹‏ . 
ويطلق الفلك ويراد به مدار الكواكب عامة وهو الفضاء وما تحت السماءء قال 
تعالي : کل فی فل سبحو © € االأنبياء: ۳۳] انظر: (تفسير الطبري) 
۷ . کما آن لکل کوکب فلکاً يدور فیه» وهو فلك التدویر یکون فيه سیر 
جرم الكوكب» كما أن الكوكب وفلكه يسير في فلك النجوم عامة. قال 
الخوارزمي: «فأما الهيولي إذا أطلقت فإنه يعني بها طينة العالم» أعني جسم 
الفلك الأعلى ما يحويه من الأفلاك والكواكب». انظر: (مفاتيح العلوم) ص 
۲ء ۹ . 


ا 


القريب”“منا"» ومع هذا فلم تجعلوا هذه العقول والنفوس 
المختصة بفلك فلك من جنس الأفلاك» بل زعمتم" أنه لا 
داخل العالم ولا خارجه» ولا فوق ولا تحت» مع جعلهم لها 
درجة بعد درجة» فكيف ينكرون أن يكون خالق الجميع““ فوق 
الجميع» ومحيطاً به من جهته المحيطة جميعها» ليس هو من 
جنسها حتى يقال فيه ما يقال في فلك فلك. وإن کان بعض 
متأحري أهل الحديث قد جعله بمترلة ذلك فهذا" خا" 


)١(‏ ونقل الشهرستاني عن ابن سينا بمثل هذا القول قال: «. . كما أن مكان الوجود 
یخرج إلى الفعل بالعقل الذي يحاذي صورة الفلك . وكذلك الحال في عقل 
عقل» وفلك فلك إلى أن ينتهي العقل إلى العقل الفعال الذي يدبر أنفسنا» 
وقال:«. . حتى تنتهي إلى حركات الفلك الذي يليناء ومدبرها العقل 
الفعال. ٠.‏ . 
انظر : (الملل والنحل) ۰۱۸۸/۲ ۱۹٤‏ . 
وقال المؤلف - رحمه الله: «وهذا من أقوال القرامطة والباطنية». 
ال e N a‏ 
ما تحت فلك القمرء والعقل الأول الذي يزعمون أنه مبدع العالم كله. (درء 
التعارض) ۱/ ١٠١‏ . 

(۲) في (ط): لنا. 

(۳) في (ط): بل زعمهم. 

(6) في (ط): للجميع . 

)٥(‏ في (ل)»(ط): (وهو قد جعله) ورجحت أن الصواب حذف ( وهو). 

() في (ل): ذلك تبع الجميع . فحذفتها ورجحت أن الكلام تام بدونها. 

(۷) لعل المؤلف رحمه الله أراد أن أحد المتأخرين من أهل الحديث جعل الباري 
سبحانه بمنزلة ذلك الفلك الذي قالوا إنه لا داخل العالم ولا خارجه. فإن كان 
ذلك فهو قول ابن حزم رحمه الله إذا قال (في كتابه الفصل) ۳۲/١‏ «. .فإن = 


0۲ 


الله كاه ك الا قات کا ا ٠:‏ 
عباس: «ما السموات السبع والأرضون السبع وما فيهن وما 
بينهن في يد الرحمن إلا كخردلة في يد أحدكم» . فهي في 


(۲) 


قالوا :نتم تقولون هذا في الباري تعالى» قلنا لهم :نعمء لأن البرهان قد قام على 
وجوده» فلما صح وجوده تعالى قام البرهان بوجود خلافه لكل ما في العالم 
على آنه لا داخل ولا خارج. .» 

زيادة. 

أخرح هذا الاثر ابن جرير (في تفسیره) ٤‏ عن آبي الجوزاء عن ابن عباس 
قال :«ما السموات السبع والأرضون السبع في يد الله إلا كخردلة في يد 
أحدكم» . 

وأورده (في الدر المنثور) السيوطي »٠/١‏ وعزاه إلى عبد بن حميد وابن أبي 
حاتم وأبي الشيخ» وآخرج أبو الشيخ (في العظمة) ٤٤1/۲‏ رقم ٠١١‏ عن أبي 
الجوزاء عن ابن عباس بلفظ «قال: يطوي الله عز وجل السموات السبع بما 
فيهن من الخلائق والأرضين بما فيهن من الخلائق› يطوي کل ذلك پیمینه» فلا 
E yS‏ 
بمنزلة خردلة). 

والأثر دل على معناه أحاديث صحاح في إثبات اليد والأصابع على ما يليق به 
سبحانه منها عند مسلم . انظر: صحیح مسلم ۰۲۱٤۸ ۰۲۱٤۷ /٤‏ کتاب صفات 
المنافقين › والبخاري في صحیحه ۱۷۳/۸ ۱۷٤‏ کتاب التوحید» باب قول 
الله تعالى: ‏ لماحمٍَِيدَیّ 4 وقوله تعالی : $ لار يعاق 4ة 4 . 
وأخحرجه البخاري أيضاً ۸/ ۲٠۲‏ كتاب التوحيدء باب كلام الرب عز وجل يوم 
القيامة للأنبياء وغيرهم» عن عبد الله رضي الله عنه قال: جاء حبر من اليهود 
فقال: إنه إذا كان يوم القيامة جعل الله السموات على أصبع» والأرضين على 
أصبع » والماء والثراء على أصبع » والخلائق على أصبع» ثم يقول: أنا الملك أنا 


الملك» فلقد رأيت النبي بيا يضحك حتى بدت نواجذه تعجباً وتصديقاً لقوله» 


سر 


ثم قال النبي ية : چ وماقدروأاَهَحىََدَرمِ . . 4 إلى قوله چ . .. شركوت 4. 


o 


أحاديث 
النزول إلى 
السماء الدنيا 
آخر الليل من 
أدلة العلو 


قبضته أقل من أن تكون [نسبتها إليه]" نسبة الفلك إلى ما فيه. 
قال : يا أبا ذر! هل تدري آين تذهب هذه الشمس؟ قال : قلت 
الله ورسوله أعلم. قال: فإنها تذهب تسجد تحت العرش 
فتستاذن فيؤذن لها وکآنها قد قيل لها ارجعي من حيث جئت 
فتطلع من مغربها»"" فإذا كان النبي بيا قد أخبر أنها تسجد كل 
ليلة تحت العرش› فقد علم اختلاف حالها بالليل والنهار مع 
کون سيرها في فلکها من جنس واحد» وأن كونها تحت العرش 
لا یختلف فى نفسه» وإنما ذلك اختلاف بالنسبة والإضافة» علم 
أن تنوع النسب والإضافات لا يقدح فيما هو ثابت في نفسه لا 

- ومن هنا يظهر الجواب عما ذکره ابن حزم وغيره في حديث 
النزول حبث قال النبي : «ينزل ربنا کل لبلة زل سماء الدنيا 


)١(‏ وردت العبارة (نسبته إليها) ولعل هذا خطاً من النسخ» وهو مخالف لمفهوم 
كلام المؤلف . 

(۲) آخرجه البخاري (في صحیحه) /٦‏ ۳۰ كتاب تفسير القرآن» سورة يس باب )١(‏ 

ومسلم (في صحیحه) ۱۳۹/١‏ كتاب الإيمانء باب الزمن الذي لا يقبل فيه 

الإيمان (۷۳) بلفظه وزيادة: «فتستأذن فى السجود». 

وأخرجه الترمذي أيضا (في سننه) ٥‏ کتاب تفسیر القرآن» بات وره يسن 


وأحمد (في مسنده) ٠٠١ /١‏ بلفظ مختلف . 


0 


دا 


حين يبقى ثلث الليل الاخر فيقول: من يدعوني فأستجيب له؟ من 
ا E‏ (۱) 
يسالني فاعطیه؟ من يستغفرني فاغفر له؟ حتی يطلع الفحر» 
فقالوا: «قد ثبت أن الليل يختلف بالنسبة إلى الناس» فيكون أوله 
ونصفه وثلثه بالمشرق قبل أوله ونصفه وثلثه بالمغرب» قالوا: 
فلو كان النزول هو النزول المعروف للزم أن ينزل في جميع 
أجزاء الليل» إذ لا يزال فى الأرض ليل . قالوا: أو لا يزال نازلا 
وصاعداً وهو جمع بين الضدين . .»'. 
وهذا إنما قالوه لتخيلهم من نزوله ما يتخیلونه من نزول 
أحدهم» وهذا عين التمثيل» ثم إنهم بعد ذلك جعلوه كالواحد 
العاجز منهم»› الذي لا يمكنه أن يجمع من الأفعال ما يعجز غيره 


)١(‏ آأخرجه البخاري (في صحيحه) ۲/ ٤۷‏ كتاب التهجد» باب الدعاء والصلاة فى 
آخر الليل بلفظه . ۰ 
ومسلم (في صحيحه) بروايات متعددة ٥۲١/١‏ كتاب صلاة المسافر » باب 
الترغيب في الدعاء والذكر. | 
ومالك (في الموطاً) ۲٠١ /١‏ كتاب القرآن» باب ما جاء فى الدعاء. 
وأحمد (في مسنده) ۲/ 1€« YAY YAY‏ 
والترمذي (فی سننه) ٥۲٦/٥‏ کتاب الدعوات» باب (۷۹).. 
وأو داود (في سننه) ۱/ ۴۳۲. كتاب الصلاةء باب آي الليل أفضل»› ٥۸٠٥ /١‏ 
باب (۲۰) . 
وابن ماجة (في سننه) ٤١ /١‏ كتاب إمامة الصلاة» باب ما جاء في أي ساعات 
الليل أفضل . كلهم عن أبي هريرة رضي الله عنه. 

(۲) هذا: كلام ابن حزم في الفصل في الملل والأهواء والنحل ٠٠١۷/۲‏ . 


۵ ۵ 


کل مهم يراه خلا ره e‏ ويناجىه› È/‏ یری اه لا 
لغیره ولا طا ا وقد قال الى ئا : «إدا قال العبد: 
(الحمد لله رب العالمين) يقول الله : حمدني عبدي › وإدا قال 
(الرحمن ن الرحیم) قال الله : نی على عبد ا 

ولا يشغله شأن عن شأن» وذلك كما قيل لابن عباس: «كيف 
خاس الله الل الخ في مات راح فال کا ر 


)١(‏ في (ط): ساقطة. 

(۲( وک کے اک خم ا وو ر ا 
منکم من آحد إلا سیکلمه الله لیس بینه وبینه ترجمان». الحدیث ۳/۲ ٩‏ کتاب 
الزكاة» باب الحث على الصدقة )۲١(‏ رقم ٦۷‏ . 
وأحمد (في مسنده) ۳۷۷۰۲۵٦/٤‏ عن عدي بن حاتم . 
وما ورد بمثل هذا المعنى في البخاري» في باب كلام الله عز وجل يوم القيامة 
للأنبیاء وغیرهم ۸/ ۲٠۲‏ كتاب التوحيد. 


)۳( وی دت و ای ر ١‏ روا او هرر ار که 
مسلم (في صحيحه) ۲۹٦/١‏ كتاب الصلاة» باب ما جاء في وجوب قراءة 
الفاتحة (۱۱) رقم (۳۹۵). 
وأحمد (في مسنده) ٤٦١ ۲۸١ ۲٤١/۲‏ بألفاظ متقاربة وزيادة في أوله. 
فاو داود (في E‏ ۱ ۲۹۹ كتاب الصلاة» باب من ترك القراءة في 
صلاته بماتحة الكتاب . 
والترمذي (في سننه) ۲١٠/١‏ كتاب التفسير» تفسير سورة الفاتحة. 
وابن ماجه (في سننه) ۲ کتاب اللأدب» باب ثواب القراآن )٥۲(‏ . 
كما رواه مالك (في الموطاً) ۸٤/١‏ والنسائي (في السنن) ۱۳۹/۲ء وابن 
خزيمة (في صحیحه) ۱/ ۲۵۳ . 


0٦ 


فى ساعة واحدة» . 

ومن مثل مفعولاته التي خلقها بمفعولات غيره فقد وقع 
تمثل المجوس القدرية» فكيف بمن مثل أفعاله بنفسه أو 
صماته بفعل غیره وصفته . 

يقال لهؤلاء: أنتم تعلمون أن الشمس جسم واحد» وهي 
متحركة حركة واحدة متناسبة لا تختلف» ثم إنها بهذه الحركة 
الواحدة تكون طالعة على قوم وغاربة عن آخرين» وقريبة من قوم 
وبعيدة من آخرين» فیکون عند قوم عنها ليل» وعند قوم نهار» 
وعند قوم شتاء» وعند قوم صيف» وعند قوم حر» وعند قوم 
برد» فإذا كانت حركة واحدة يحون عنها ليل ونهار فى وقت 
واحد لطائفتين» وشتاء وصيف في وقت واحد لطائفتين» فكيف 


: لم أعثر على هذا الأثرء وأورده المؤلف في غير هذا الموضع في لفظ مختلف‎ )١( 
قيل لابن عباس: «كيف يكلمهم يوم القيامة كلهم في ساعة واحدة؟ قال كما‎ 
. ۲٤۲٣/١ يرزقهم فى ساعة واحدة». (الفتاوی)‎ 

© الرس افدر (لر) 2 كي القن فة ال ان مون 
يقتسمان الخير والشرء والنفع والضره اأحدهما النور» والاآخر الظلمة» وهم فرق 
كثيرة. انظر: (الملل والنحل) للشهرستاني ۲۳۲/١‏ و(اعتقادات فرق 
المسلمين والمشركين) ص٦۸.‏ 
القدرية سبق التعريف بها. : 
وسميت القدرية بالمجوس تشه بها في إنكار القدر كما سميت القدرية 
بمجوس هذه الأمة . ولقد روي بذلك أحاديث خرجها ابن أبي عاصم (في السنة) 
(١‏ باب قول النبي بيا : إن المكذبين بالقدر مجوس هذه الأمة). 
وأوردها غيره. انظر: (الأوسط) للطبراني ۲۸١/۳‏ و(اللالي المصنوعة) 
E‏ 


O0۷ 


مسن الأدلة 
العقلبة على 
نزول الرب 
سات 
لسا 


۳۱۱ /ب 


يمتنع على خالق كل شيء الواحد القهار أن يكون نزوله إلى 
عباده ونداؤه إياهم في ثلث ليلهم وإن كان مختلفا بالنسبة إليهم› 
وهو سبحانه لا يشغله شان عن شان» ولا يحتاج آن ينزل على 
هؤلاء» ثم ينزل على هؤلاء» بل في الوقت الواحد الذي يكون 
ثلثاً عند هؤلاء وفجراً عند هؤلاء» يكون نزوله إلى سماء هؤلاء 
الدنيا وصعوده عن سماء هؤلاء الدنيا"» فسبحان الله الواحد 
القهار # سحن ريك رب اعرد عَم يفوت © وسم عل المرسریت ۵ 
والسد له رب العلمیت ©6 [الصافات : .]۱۸١ - ۱۸١‏ 

/و يقال لهولاء“ كما قيل للرازي وأمثاله: هل حكم الحس 
والخيال والعقل الذي به تعلم الجسمانيات مقبول في الربوبية› 


)١(‏ قال المؤلف (في الفتاوى) :٥۲۲/١‏ «آنه سبحانه ينزل إلى السماء الدنيا ثم 
يصعد» وروی نم یعرج› رفو سان لم يزل فوق العرش» فإن صعوده من 
جنس نزوله و إذا كان في نزوله لم يصر شيء من المخلوقات فوقه» فهو سبحانه 
يصعد وإن لم يكن منها شيء فوقه» ولقد ذكر - رحمه الله - الاختلاف في مسألة 
النزول فقال: «والقول الثالث: وهو الصواب» وهو المأثور . عن سلف الاأمة 
وأئمتها: أنه لا يزال فوق العرش » ولا يخلو العرش منه» مع دنوه ونزوله إلى 
السماء الدنياء ولا يكون العرش فوقه» وكذلك يوم القيامة كما جاء به الكتاب 
والسنة» وليس نزوله كنزول أجسام بني آدم من السطح إلى الأرض بحيث يبقى 
السقف فوقهم» بل الله منزه عن ذلك» (شرح حديث النزول) ص ۲۳۲ . وانظر 
التفصيل فى هذه المسألة والرد على المخالفین صفحات (۲۳۲» ۲۴۳ وما بعدها 
حتى صفحة ۳۱۳). 
وکما قال (في الفتاوى) ٤٥۸/١‏ : «وصعود الرب فوق هذا كله وأجل من هذا 
كله» فإنه تعالى أبعد عن مماثلة كل مخلوق من مماثلة مخلوق للمخلوق ». 

(۲) وهم المؤولون للنزول. 


0۸ 


أو مردود؟ فإن کان مقبولاً بطل قوله كله حيث أثبت حياً عالماً 
قادراً لا يتحرك ولا یسکن ولا یقرب ولا یبعد ولا يفعل بنفسه 
فعلاًء وزعمت مع ذلك آنه غير عاجز ولا مقید ولا ممنوع. وإن 
کان مردوداً بطل ما ضربته من الأمثال في رد حقيقة ما آخبر به 
عنه الصادق المصدوق الذي هو أعلم به منك ومن آمثالك. 


0۹ 


المرهان 
اللسادس 


للرازي في 


تفي الجه 
والحیرز 


قال الرازي :البرهان التادسن: لو كان تال مختصا بشي 
فذلك سال مان الغاره ا الي لو كان مخفا د" 
لكان مغنى كونه شاغلاً لذلك الحيز ونه بحيث يمنع غيره أن 
us a‏ ا 


)١(‏ الحيز عند بعض المتكلمين المكان» وهو الفراغ مطلقًا سواء كان مساوياً لما 
يلةو انلا علة: 
وعند المتكلمين لا يتصور زيادة الشيء على حيزه ولا زيادة حيزه عليه . 
وکل جسم له حیز مساو له. وهم مختلفون هل الحيز هو المكان آم أن الحيز 
شيء اخر غير المكان: 
انظر : کشاف اصطلاحات الفنون .۳۲٣/۱‏ 
وقال المؤلف - رحمه الله - «الحيز قد يراد به مايحوز الشيء» وهي نهايته 
وحدوده الداخلة فيه» وقد يراد به الشيء الذي cE E CE‏ 
وسيأتي قوله : «يراد به تقدير المكان وليس ذلك شيئا وجودياً». 
انظر : بیان تلبیس الجهمية (ط) ۱/ ٥۲۱ ۰٥۲۰‏ الفتاوی ۱۷/ ٠٤۳‏ . 


(۲) في (ط)ساقطة. 


(۳) الماهية: أصلها المائية: e‏ فقلبت الهمزة (هاء) لئلا تشتبه 
بالمصدر المأخوذ من لفظ (ماء) . 
أو الماهية الشيء الذي يسأله عنه ب(ما) ثم أضيف إليها (هو) فجعلت الكلمتان 
كالكلمة الواحدة. انظر الفصل ٠١۷١/۲‏ . 
وماهية الشيء ما به الشيء هو هو وهي من حيث هي هي . لاا موجودة = 


فت اے تغال لی كان محرا لكان سد السات :الات 
اللوازم» فلزم"“ إما حدوث الكلء وإما قدم الكل . وذلك 


محال .. 


فان ل حصول الشيء في الحيز وکونه مانعاً لغیره آ و 


ر رة هو حکم من آحکام الذات» و يلزم من الاستواء 
وجهين : 


الأول: أن المتحيز و له أحکام اها انه 


حاصل فى الحيز شاغل له. 


(۱) 
(۲) 
(۳) 


)4( 


ولا معدومة. 

انظر : (التعریفات) ص ٠۹١۵‏ . | 

قال المؤلف - رحمه الله : «إن ماهية الشيء عين وجوده» وإنه ليس وجود الشيء 
قدراً زائداً على ماهيته» بل ليس في الخارج إلا الشيء الذي هو الشيء» وهو 
عينه ونفسه وحقيقته. وهذا هو الذي عليه أهل السنة والجماعة وسائر العقلاء. 
و إن قول المتكلمين والفلاسفة ( إن الماهية مباينة للموجود الخارج) في غاية 
الفساد» . 

انظر : (الفتاوی) .۲٥1٦/۹ . ۱٠١٦/۲‏ و(درءالتعارض) ٠٠۲/١‏ و ٠١١‏ و(رسالة 
في مذهب الاتحادية) ص ٠١‏ . 

في (الأساس): فيلزم . 

في (الأساس): فيلزم إما قدم الكل وإما حدوث الكل). 

في (الاساس) : عن أن يحصل . 


فى (ط): ساقطة . 
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والانى: كر تة ماتا رة نان جو ك هد 

والثالث: كونه بحال لو ضم إليه أمثاله حصل حجم” كبير 
ومقدار عظيم» ولاشك (أن)" كلما يحصل في الحيز” فقد 
حصل له هذه الأمور الثلاثة› إلا أن الذات الموصوفة بهذه 
الأحكام الثلاثة لابد وأن يكون لها في نفسها الحجمية 
والمقدار وهذا المعنى معقول مشترك بين كل الأحجام. ثم إنا 
قد دللنا على أن هذا المفهوم المشترك يمتنع أن يكون صفة لشيء 
آخر» بل لابد وأن يكون ذاتياً» وإذا كان كذلك فالمتحیزات فی 


الرد على والوجه الثاني: أن السؤال الذي ذكرتم» إن صح فحينئذ 
الرازی ذ 

لايمكنكم القطع بتماثل الجواهر لاحتمال أن يقال: الجواهر 
مقامین 


. في (الأساس): من أن يحصل‎ )١( 

(۲) في (الأساس): حصل له. 

(۳) زيادة: شن (الاسافی): 

€3 في (الأساس) : في حیز . 

)١(‏ في (الأساس): أن يكون له في نفسه الحجمية ويكون له في نفسه المقدار. 

(71) الجواهر: جمع جوهر»ء وقد ذكر المتكلمون له تعريفات متعددة: بعضهم قال: 
إنه القائم بذاته كالأرض والسماء» وقال آخرون: ما يقبل العرض» وقال 

- بعضهم : هو ما يشغل الحيزء وقال آخرون: لا جوهر إلا الجسم. 

واختار ابن حزم أنه الجسم لأنه يشمل جميع المعاني إذ الجسم يقوم بذاته ويقبل 
العرض من الألوان والطعوم ويشغل الحيز. قال ابن حزم مرجكًا ذلك بعد ذكره 
لتعريفات المتكلمين : «وأما نحن فنقول إنه ليس في الوجود إلا الخالق وخلقهء = 


1۲ 


وإن اشتركت في الحصول في الحيز إلا أن هذا اشتراك في حكم 
من الأحكام» والاشتراك في الحكم لا يقتضي الاشتراك في 
الماهية» وإذا لم يثبت كون الجواهر متماثلة» فحينئذ لا يبعد في 
العقل وجود جواهر مختصة بأحيازها على سبيل الوجوب»› 


بحيث يمتنع خروجها عن تلك الأحياز» وحينئذ لا يطرد دليل 


حدوث الأجسام في تلك الأشياء. وعلى هذا التقدير لا يمكنكم 
القطع بحدوث كل الأجسام'. 

فيقال: هذه الحجة قد تقدم الكلام على موادها غير مرة" . 
والكلام عليها من المقامين المتقدمين أحدهما قول من يقول: 
إنه فوق العرش» وهو مع ذلك/ ليس بجسم» ولا هو متحيز كما 
ذكرنا"“ أن هذا قول طوائف كثيرة من أهل الكلام والفقهاء 
ومن تبعهم من أهل الحديث والصوفية“ وغيرهم» وهذا قول 


وأنه ليس الخلق إلا جوهراً حاملاً لأعراضه وأعراضاً محمولة في الجوهر لا سبيل 
إلى تعري أحدهما عن الآخرء فكل جوهر جسم» وكل جسم جوهر»ء وهما اسمان 
معناهما واحد. لا مزید وبالله تعالی التوفیق» . انظر : (الفصل) ۱۹٩ /٥‏ . 
وانظر: (المقالات) ۸/۲. و(الشامل في أصول الدين) للجويني ص۸٤‏ › 
و(اللمع) ص/ ۷۷ء و(كشاف اصطلاحات الفنون) ۲۲٤/١‏ و(التمهيد) 
للباقلاني ص١٤‏ . 

(1) انتهى كلام الرازي من (الأساس) ص٥۷ ۷١‏ وفي (نهايته) والله آعلم. 

(۲) انظر: كلام المؤلف في رده على الرازي في برهانه الثاني في بيان التلبيس (ط : 
۹/۲ وما بعدها) . 

(۳) انظر: كلام المؤلف في رده على الرازي في برهانه الثاني في بيان التلبيس (ط : 
۹/۲ وما بعدها) . 


1۳ 


1۲ 


ابن کلاں ۹ والأشعري" وآئمة آأصحابه وعيرهم . فعلی هذا 


للعبادة واتخذوا في ذلك طرقاً انفردوا بهاء وأخلاقاً تخلقوا بها. وهم طبقات متعددة 
وعلى مبادى؟ مختلفة . قال ابن الجوزي (فی كتاب تلبيس إبليس) ص )۱١۳(‏ وما 
بعدها: «.. .كانت بدايتهم التقشف ا ولبّس عليهم إبليس فصدهم عن 
العلم وأراهم أن المقصد العمل»ء فلما أطفاً مصباح العلم عندهم تخبطوا في 
الظلمات حتى وصل الأمر بهم إلى فساد عقائدهم بين الكفر والبدعة» ثم تشعبت 
بأقوام منهم الطرق› فمنهم من قال بالحلول» ومنهم من قال بالاتحاد» . 
واختلف في سبب التسمية: قيل إلى صوفة وهو الغوث بن مر»ء انفرد بخدمة 
البيت الحرام في الجاهلية» وقيل إلى الصفة» وقيل من الصفاء» وقيل نسبة إلى 
لباس الصوف» وهذا هو الذي رجحه ابن تيمية. انظر: (تلبيس إبليس) 
A ED ra‏ 

)١(‏ هو أبو محمد عبدالله بن سعيد بن محمد بن كلاب ( القطان البصري) أحد 
المتكلمين في أيام المأمون» قال عنه ابن النديم إنه من الحشوية» وفسر هذه 
المقولة ابن حجر (في لسان الميزان) أنه على طريق السلف في ترك التأويلات 
للايات والأحاديث المتعلقة بالصفات . قال ابن حزم :إنه شيخ قديم للأشعرية» 
ونسب إليه طائفة الكلابية ولهم أقوال في العقيدة تخالف ما عليه السلف» إلا أنه 
أقرب المتكلمين لأهل السنةء وله مصنفات في الرد على المعتزلة. وصنف في 
التوحيد» وإثبات الصفات» وقوله بالعلو موافق للنص حيث كان يقول إنه معلوم 
بالفطرة والعقل» توفي بعد سنة (١٤۲ه).‏ ) 
انظر : (الفصل في الملل والآهواء والنحل) ۱۲۳/۲ و(لسان المیزان) ۳/ ٠۹۰‏ 
و(سیر اعلام النبلاء) ۱۷٤/۱١‏ من الفهرست لابن النديم ص٥٠٠۲‏ . 
قلت : ولقب الحشوية يلقبه أهل البدع لمثبتي الصفات»› وابن كلاب يثبت 
الصفات الذاتية » ويتأول الصفات الفعلية كالرضا والخضب . وانظر كلام المؤلف 
في لقب الحشوية وأن ول من قال به عمرو بن عبيد رئيس المعتزلة لما ذكر له 
ابن عمر قال: كان ابن عمر حشويًاء وأخذ ذلك عن المعتزلة الأشعرية›» فسموا 
من أقر بما ینکرونه من الصفات حشويًا . راجع (بیان التلبیس) ۱/ ٠٤٠٥٠۲٤۲‏ . 

(۲) هو علي بن إسماعيل بن إسحاق المشهور بأبي الحسن الأشعري نسبة إلى أبي = 


1٤ 


ا ا دون اقرا د ااا 


O 


المقام الثاني من لا ينفي ذلك بل يسلم إثباته» أو لا يتكلم 


فيه بنفي ولا إثبات . والكلام في هذا المقام من وجوه: 


أحدها: لا نسلم أنه لوكان مختصاً بشيء من الأحياز 


والجهات لكان مساوياً للمتحيزات" . وما ذكره من الحجة مبني 
على تمائل المتحيزات› وقد تقدم إبطال ذلك بما لاأ حاجة إلى 


اغا وان القول بتماثلها من أضعف الأقوال» بل من 
EEE ENE‏ 


شاغلاً للحیز کونه بحیث يمنع غیره عن أن يکون بحيث هو 


(۱( 
(Y) 
(۳) 
(€) 


الوجه الثانى : قوله: «لو کان مختصاً بحيز لكان معنى كونه 
5( 
( , 


موسي 'الأشخرئ> :ولذ سنة ۴۹١(‏ ه6 إل يتسب الأشاغرة الدين يرون فى 
العالم الإسلامي» آخذ عن الجبائي مذهب الاعتزال ثم بدا له فتركه» وسلك 
طريق عبد الله بن كلاب» رد على المعتزلة في كثير من مؤلفاته» فمال إليه خلق 
كثير» ونصروا مذهبه وجادلوا عنه» فانتشر في أنحاء العالم اللإسلامي . 
والأشعري تحول عن أقواله الأولى إلى آقوال أهل السنة سوى أشياء يسيرة› 
فألف بذلك آخر كتبه الإبانة عن أصول الديانة» ومقالات e‏ ورسالة 
الع آهل الثغر . . توفي ETD‏ 

انظر: (سير أعلام النبلاء) ۸٠ /٠١‏ و(الخطط) للمقريزي ٥۸/۲‏ و(طبقات 
الشافعية) ۲/ ۲٤١‏ . 
ا سو قفا لك ق ان 000005 

.۷١ ۷٤ (الأساس) ص‎ 

انظر الكلام على هذا (في بیان التلبیس) (ط) ٥۹٤ ۵۸۳ ۰0۸۲ 0۳٤/۱‏ 
(الأساس) ض ۷5 


+ 


أن الحيز ر اد 
سه أمور 
متعددة وبيانها 


يقال: قد تقدم"“ أن الحيز قد يراد به ما يحوز الشيء وهي 
نهاياته وحدوده الذاخلة فيه. وقد يراد به الشيء الذي يكون 
منفصلاً عنه وهو محيط به» وکلاهما آمر وجودي» ولیس کونه 
مختصاً بالحيز بهذا المعنى أن يكون شاغلاً لحيز» بل الحيز هنا 
إما بعضه وإما ما يلاقيه من خارج» وليس في شيء من هڏين 
كونه شاغلاً لحيز . وقد يراد بالحيز ما هو تقدير المكان. وهذا 
هو الحيز عند كثير من أهل الكلام الذين يفرقون بين الحيز 
والمكان . والحيز على هذا أمر عدمي كما تقدم تقرير 
E‏ 


وقوله: ١إنا‏ نعلم بالضرورة أن الأحياز بأسرها متساوية. 
TTT Es a OOS OF‏ 
لأنها فراغ محض”““ وخلاء“ وصرف” '. .» وقوله: «قبل خلق 


(۱) انظر: (بیان التلبیس) ط ۲» ٥۲۰/۱‏ وما بعدهاء ١۱۱١/۲‏ -۱۱۷. 

)۲( سبق دراسة مفصلة لمعنی الحیز في ص ۲١-۱۸‏ . 

(۳) انظر: (بیان تلبيس الجهمية) (ط) ۱/ ٥۲۱ ٥۲۰‏ وانظر: (الفتاوی) ٠٤۳/۱۷‏ 
وما بعدها» و(منهاج السنة) ۲/ 00٦ 000 ٠١‏ ., 

(©) المحض: هو الخالص الذي لم يختلط بشيء ولا تشوبه شائبةء انظر: (لسان 
ال 4ا قى ) 

)٠(‏ الخلاء: هو الفضاء الموهوم عند المتكلمين: فهو الفراغ مع قيد أن لا يشغله 
شاغل من الأجسام. ويسمى بالمكان» والبعد الموهوم» والفراغ الموهوم. 
وبمعنى أخر هو البعد المجرد عن المادة. 
انظر : (کشاف اصطلاحات الفنون) للتهانوي 01۲/۱ و(التعريفات) للجرجاني 
چ2 1 

)٦(‏ الصرف: بمعنی البحت الخالي غير مداخل ولا ممزوج. انظر: (تاج العروس 
للزبیدي) /٦‏ ١٤١۱ء‏ مادة (صرف) . 
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العالم ما كان إلا الخلاء الصرف والعدم المحض وبينا ذلك . 


ويكفي أن يقال هنا: لا نسلم أن الحيز أمر موجود» وإذا لم 
يكن هناك موجود فقوله: شاغل لذلك الحيز. ااا 
اقا ک4 ودا که ت ار ا 

وق الان مخضا تحر لكان مح كوت شاغا ذلك 
الحيز كونه بحيث يمنع غيره»"'. لا يستقيم حتي يبين أن 
الاختصاص بالحيز كونه هو الشغل لذلك الحيز. وهو لم يفعل 
ذلك . فإذا قيل : الاختصاص بالحيز هو الاختصاص بما يحوزه 
من الجوانب لم يكن معناه ذلك. وإذا قيل: هو الاختصاص 
بتقدير المكان بالمتحيز» فالاختصاص بالحيز بهذا المعنى يوجب 
كونه متحيزاًء فلا حاجة إلى ما ذكره من الدليل على كونه 
متحیزاً. وآما کونه منع غيره ان يکون بحيث هو فهذا مبني على 
تداخل الأجسام وليس هذا داخلاً في حقيقة المتحيز» فإن 
المتحيز يعلم آنه متحيز قبل ا ا ا 
یکون بحیث هو . 

الوجه الثالث : قوله: «الذات الموصوفة بهذه الأحكام 
الثلاثة لا بد وأن يكون لها في نفسها الحجمية والمقدار"› 


0 هااا لازي ف الت الرايم هن ال هان الاح من الفضل الرابح: 
أنظر: (الاساس) ص۷ ۷١‏ ...وقد تين ذلك للف فما سنق بان القلبيس 
(ط) .۲۰٤/۲‏ | 

(۲) (الأساس) ص .۷١‏ 

(۳) في (الأساس): له في نفسه ويكون له في نفسه المقدار. 


1۷ 


۲ن 


مقدار الشىء 
صفة لهذا 
ا 


لا حفیفنه 


وهذا المعنى معقول مشترك بين كل الأحكام» ثم إنا دللنا على 
أن هذا المفهوم المشترك ب يمنع أن يكون صفة لشيء آخر » بل 
لابد ون يکون هو الذات٩‏ 5 يقال: هذا هو" الذي أحلت 

E (0D TT 
عليه الاحتجاج غل تفال المتخرات " فايرادك. للك‎ 
السوال الم كرك تذكر فى الجراب هن ما قد خلت عله‎ 
تكرير محض بلا فائدة/ فالواجب إما ذكر الحجة الدالة على‎ 
التماثئل إما ابتداء وإما جواباًء وما ترك هذا السؤال للجواب»‎ 
فإنه لم يحصل به التقريب؟.‎ 

ثم يقال في الوجه الرابع : قد قدمنا" أن هذا المشترك وهو 


(1) في (الأساس) : أن يكون ذاتا. 

(۲) انظر (الأساس) ص٥۷.‏ وقد أعاد على ما ذكره ص٠۷‏ . 

(۳) في (ط) هو: ساقطة. 

(6) في (ط): المتحيز. 

)٠(‏ هذا السؤال هو ما افترضه الرازي من الاعتراض عليه فقال:«فإن قيل حصول 
الشيء في الحيزء وكونه مانعًا لغيره عن أن يحصل بحيث هو حكم من أحكام 
الذات» ولا يلزم من الاستواء في الأحكام واللوازم: الاستواء في الماهية. 
(الساس) ص٥۷.‏ 

(7) وهو قوله في (الأساس) ص٠۷:‏ «وإذا كان كذلك فالمتحيزات في ذواتها متمائلة 
والاختلاف وقع في الصفات» وحينئذ يحصل التقريب المذكور». 

(۷) قد تقدم الكلام عن المقدار في الرد على الرازي في برهانه الثالث (الأساس) ص 
۸ وقوله ص٠۷:‏ «وبينا أن المقدار يمتنع أن يكون صفة» بل يجب أن يكون 
ذاتاً» . 
انظر: رد المؤلف عليه في بیان التلبیس (ط) ۱۹۲/۲ ۔ ۱۹۳ . وقد أعاد 
المؤلف عليه هذا الكلام لأن الرازي أعاده وكرره في ص ۷٥-۷١‏ . 


1۸ 


المقدار صفة المقدر قائم به» لا آنه نفس المقدار وحقيقته» قال 
تعالی : لو ڪل سىء عند دار @ 4[الرعد: ۸] وقال قد 
جَمَل أله لكل سىء قَدَبّا © )[الطلاق :۳]ء فجعل المقدار القدر 
انت ؛ ولم يجعل ذلك أعبان الأّشياء وذواتهاء كما قال 


سے سے 2 ر Sor‏ 


تعالی : ٭ وما رل إلابِقَد ر مَعَلومٍ @€[الحجر :۲۱] وبینا ن کل 
واحد من المشترك والمميز يجوز أن يكونا سواء بالنسبة إلى 
الذات الموصوفة بهما. [فليس جعل أحدهما ذاتاً والأاخر صفة 
اھ اک و وا قل دالاتا ے الین هو 
تمام الحقيقة» بل الحقيقة DET‏ 
الا 

فالمتحيز وإن كان جنساً كما قيل في الجوهر بالجنس لا يجب 
أن يكون متماثل الأنواع . فإن التماثل يحتاج إلى الاشتراك في 
جمیع الصفات الذاتية > وهو قد سل ““ آن المتحيزات مختلفة 
في الصفات» فيجوز أن يكون كل جسم وإن كان التقدير ذاته 


E )۱( 
u 


(۳) الامتياز: يراد به التباعد» يقال: تميز القوم» وانفردوا وامتازوا آي صاروا في 
ناحية» قال تعالی : « مرا الوم ا رموه 463 [یس : ]٥۹‏ أي تميزواء قيل 
أي انفردوا عن المؤمنين» واعتزلوا عن كل خير. انظر: (تفسير الطبري) 
۳ سورة يش : آية )٥۹(‏ . وانظر: (لسان العرب) ٤١١ /١‏ مادة (ميز). 

(5) أي الرازي وذلك في قوله: «فالمتحيزات في ذواتها متمائلة والاختلاف إنما وقع 
في الصفات». (الأساس) ص ۷٦‏ . 


1۹ 


فله صفات ذاتية مختصة به» كما يقول من يقول من المتكلمين 
المنطقيين"“ وغيرهم : إن الجوهر جنس» وتحته أنواع إضافيةء 
وتحت كل نوع أنواع إلى النوع الشامل الخاص الذي تتفق أفراده 
في تمام الماهية الحقيقية». وقد تقدم بسط هذا فلا نعيده إذا 


(۱) 


(۲) 


المنطقيون: نسبة إلى علم المنطق» ويطلق على الواحد منهم منطقي» وسمي 
منطق لأن النطق يطلق على اللفظ» وعلى إدراك الكليات» وعلى النقس 
لاطفةء ولما زعم أله أنه يقري الأرل ويسلك بالالى مساك ادا ويها 
بسببه كمالات الثالث اشتق له اسم منه وهو المنطق . 

وقالوا: «هو علم بقوانين تفيد معرفة طرق الانتقال من المعلومات إلى 
المجهو لات وشرائطها بحيث لا يعرض الغلط في الفكر» . 

وقال الجرجاني : «إنه آلة قانونية تعصم مراعاتها الذهن عن الخطاً في الفكر». 
فآهل الكلام والمناطقة عامة يحكمونه في جميع أصولهم العقائدية وآقوالهم» إذ 
يطلقون عليه الميزان الذي توزن به البراهين والحجج . 

ومؤلف المنطق آرسطو قبل المسيح بثلاثمائة سنة حيث إنه أول من كتب كتاباً 
فيه(قاطيغورياس) أي المقولات العشر. انظر: (مفاتيح العلوم) ص٦۸‏ 
و(كشاف اصطلاحات الفنون) ۳۸/١‏ و(التعريفات) للجرجاني» ص۲۳۲› 
وانظر: (المعجم الفلسفي) ص٤1۹‏ مجمع اللغة العربيةء و(الفتاوى) 
TO‏ ) 

وقد بين المؤلف - رحمه الله - عدم فائدته» وفساد آقوالهم فيه؛ إذ قال: «ونحن 
بعد أن بينا عدم فائدته وإن كان قد تضمن من العلم ما يحصل بدونه» وقال: «إِن 
فيه مواضع كثيرة هي لحم جمل غث على رآس جبل وعر لا سهل فيرتقى 
ولاسمين فينتقل» انظر: (الفتاوى) 1/۹ ٠٩‏ وانظر: (الرد على المنطقيين 
وإبطال أصولهم). 

انظر قول المنطقيين بهذا المعنى (في مفاتيح العلوم) للخوارزمي» باب المنطق 
ص۹٥٩۸‏ . 


لم يذكر هو الحجة على ذلك بل أحال على ما تقده"'. 


الوجه الخامس:قوله: «إن صح هذا السؤال" لم يمكن 


القطع بتماثل الجواهرء لاحتمال أن يقال: الجواهر وإن اشتركت 
في الحصول في الحيز إلا أن هذا اشتراك في حكم من الأحكام» 
والاشتراك في الحكم لا يقتضي الاشتراك في الماهية". يقال 
لك: هذا أولاً مبنى على ثبوت الجوهر الفرد““ وهذا فيه من 
النزاع المشهور ما قد عرف» وأنت قد اعترفت بأآنك مع الأذكياء 


)۱( 


(۲) 


(۳) 
(€) 


حيث قال الرازي في الأساس: «وحينئذ يحصل التقريب المذكور»ص٦۷.‏ وهذا 
التقريب ص٥۷‏ هو قوله :«أثبتنا أنه لو كان متحيرّا لكان مثلا لسائر المتحيزات. ٠.‏ 
وقد سبق رد المؤلف عليه فى البرهان الثالث . انظر: (بيان التلبيس) (ط) 
۲ 14. ۰ 

انظر السؤال (في الأساس) ص٥۷‏ وفيه: «.. ولا يلزم من الاستواء في 
الأحكام واللوازم الاستواء في الماهية». 

(الساس) ص٦۷‏ . 

الجوهر الفرد: وهو الجزء الذي لا يتجزاً. 

قال الجويني : « هو الذي لا شڪل له» وقيل هو المفرد في ذاته ذو وضع لا يقبل 
القسمة أصادً لا قطعًا ولا كسراً. 

واختلف فيه نفيا وإثبانًا فالمتكلمون يثبتونه» ونفاء بعض الحكماء» وابن حزم قال: 
إنه ليس في العالم جزء لا يتجزاً. ورد على القائلين به. 


انظر: (أصول الدين) للبغدادي » ص٥٠‏ و(الشامل فى أصول الدين) 


للجويني» ص١١ء‏ و(القصل في الملل والأهواء والنحل) لابن حزم ۲۲۳/١‏ 
و(کشاف اصطلاحات الفنون) للتهانوي »۲۰٥۵/۱‏ ۲۲۷ . 
وانظر : اختلاف الناس فى الجزء الذي لا يتجزاً (فى المقالات) ۲/ ٠١-٠١‏ . قال 


المؤلف (فى درء التعارض) ٠١١ /٤‏ : «. . فإن إثبات الجوهر الفرد مما أنكره 


السلف» والفقهاء» وآهل الحديث والصوفية وجمهور العقلاء. . .٠.‏ 


۷١ 


الجوامهر 
لاتتمائل 
سواء نولدت 
اهي جن 
واحد 


الدلبل الظنى 
لابفرربه 
قاعدة وأصل 
من أصول 
الدين 


المتوقفين عن نفيه وإثباته. وإذا لم يعلم وجود جوهر منفرد لم 
يصح هذا الكلام . ثم وإن كان الجوهر الفرد موجوداً فلا ريب أنه 
لیس مما يحس به حتى يعلم بالحس أن الجوهر مماثل له أو غير 
مماثل» وحينئذ فلا يمكن العلم بكون الجواهر متماثلة» بل 


يقال: هي غير متماثلة كما قيل في الأجسام. وقد قدمنا تنازع 


الناس هل الجواهر جنس؟ أو جنسان؟ أو ثلاثة؟ أو خمسة؟ أو 
اکر ھن لك مم آل الئن شرو إا ج واس 
لا يقولون هي متماثلة» كما أن الحيوان عندهم جنس وليس 
متماٹڭ ‏ . ) 

قوله: «فحينئذ لا يبعد في العقل وجود جواهر مختصة 
بأحيازها على سبيل الوجوب» فلا يطرد دليل حدوث الأجسام 
في تلك الأشياء“ "يقال : لا ريب أن المسلك الذي سلكته في 
حدوث العالم بنيته على هذا الأصل»ء ولكن من تأمل ما يذكره 
من الأدلة في هذه المسألة ونحوها تبين له أن الذي يذكره من 


)١(‏ انظر ما قاله الأشعري في اختلاف الناس في الأجسام والجواهر؛ فمن قائل إن 
الجواهر جنس واحد وهي متخايرة - وهذا قول الجبائي - ومن قائل إنها أربعة 
وهم آصحاب الطبائع » ومن قائل إنها خمسة. انظر : (المقالات) ٩/۲‏ . 

(۲) هذا قول النظام . انظر: (المقالات) ۹/۲ . 

(۳) انظر: (الاأساس) ص۷1٠‏ ونص كلام الرازي هو: «وإذا لم يثبت كون الجواهر 
متماثلة» فحينئذ لا يبعد في العقل وجود جواهر مختصة بأحيازها على سبيل 
الوجوب» بحيث يمتنع خروجها عن تلك الأحياز» وحينئذ لا يطرد دليل حدوث 
الأجسام في تلك الأشياء» وعلى هذا التقدير لا يمكنكم القطع بحدوث كل 
الأجسام . . والله أعلم ». ) 


V۲ 


جانب المنازعين آقوى من الذي يذكره من جانب المسلمينء 
وعلم بالاضطرار أن اعتقاد حدوث العالم على هذا 
الدليل”"“ونحوه في غاية الفساد/ وهذا من أخبث الكلام الذي 
كان السلف يذمونه ويذمون أصحابه؛ بل مثل هذه الحجح لا 
تصلح للمسائل الظنية» فكيف تصلح لأصول الدين وقواعد 
الإيمان» وآنت تعترف بهذا في مواضع» لكن إنما تحتج هنا 
بذلك تهويلاً على من لا يعرف القضية» وتوهم الناس أن هذا 
يقدح في قاعدة من قواعد الدين» وليس الأمر كذلك وإنما تظهر 
ا ا مج ات واأبطاك اد ال وا 
وأنت دائماً تقدح فيها فإن كانت هذه الآدلة هي آصول دين 
المسلمين فأنت من أعظم الناس هدما لها في مواضع› وإلا فلا 
يضر القدح فيها. 


0 وو جوت ا ر ا و ا و 
انظر مثلاً : (شرح الأصول الخمسة) للقاضي عبد الجبار» ص‌۲۱۹» وما بعدها. 
قوله: «. . . نقول لو كان الله تعالى جسما - ومعلوم أن الأجسام كلها متماثلة - 
يوجب أن يكون الله محدتًا مثل هذه الأجسام. . . ». 

(۲) انظر قوله في أصول الدين في موضوع إثبات الصانع بمثل هذه الأدلة (إثبات 
العلم بالصانع وفيه مسائل) منها أن الأجسام محدثةء الدلالة عليه بالإمكان 
والحدوث إله العالم يمتنع أن يكون جسمًا. .إلخ. ذكر إحدى عشرة مسألة» 
ص ۲-٤١‏ . وانظر : (نهاية العقول). 
وانظر : الأصل الثالث في حدوث الأجسام في لوحة ۲۲/ أ» ب» من كتابه الذي 
سماه (نهاية العقول في دراية الأصول). 


VT 


1۳ 


إذا اعترفت . 
بعدم اطراد 
دلیل حدوٹ 
الأجسام. .. 


ثم يقال: كون الجواهر متماثلة أمر غير معلوم قطعا“ فإن 
كان دليل الحدوث مبنيًاً على تماثلها فهو مبني على مقدمة 
فاسدة أو غير معلومة . ) 

الوجه السادس : قوله: «لا يبعد في العقل وجود جواهر 
مختصة بأحيازها على سبيل الوجوب“'. يقال له : الأحياز 
التي هي تقدير المكان ليست أموراً وجودية وإذا لم تكن أموراً 
وجودية لم يجز أن يختص بعضها بمعنى يقتضي اختصاص جوهر 
به» وحينئذ فالعلم بكون الجواهر لا يجب اختصاصها بأحياز 
معينة لا يحتاج آن يبني على تماثلهاء بل يعلم ذلك بدون العلم 
بتماثلهاء كما آن كيرا من آهل الكلام الذين أثبتوا جواز 
الحركة(والسكون)”" والاجتماع والافتراق على الجواهر من غير 
بناء على تمائلها“ مع أن هذه الجواهر المشهودة في 
ليوات والأرض يشهد انتقالها على أحيازها » وهذه كافية في 
إثبات العلم بالصانع لمن سلك هذه الطريق» وقد تسلك هنا 
طرق آخرى ليس هذا موضعها. 

الوجه السابع : قوله: «وحينئذ لا يطرد دليل حدوث 


)١(‏ في (ط): ساقطة. 

(۲( انظر : (التأسيس) ص٦۷.‏ 

(۳) في (ل): والكمون» والتصويب من (ط). 

() ذكر الأشعري (في المقالات) اختلاف أهل الكلام في جواز الحركة والسكون 
والاجتماع والافتراق على الجواهر. انظر: (المقالات) ۲/ ٠١-٠١‏ . 


Vet 


الأجسام في تلك الأشياء» يقال له: هب أن دليلك لم يطرد» 
لكن من آين قلت إن سائر أدلة الناس تحتاج إلى ذلك» ثم غاية 
ما في هذا أن يكون بعض الأجسام غير معلوم الحدوث بهذا 
الدليل» فإن کان هؤلاء ممن لا يقول بأن الله جسم» فيمكنه 
العلم بحدوث سائر الأجسام بأدلة أخرى ولو بالسمع. وإن 
کانوا ممن يقولون بأآنه جسم فلا ريب أن الأجسام عندهم ليست 
كلها محدئة» كما أن الذوات ليست كلها محدثة> والقائمات 
بأنفسها ليست كلها محدثة» والموصوفات ليست كلها محدثة» 
لاسيما وآنت تقول إن كل من قال إنه متحيز وأنه في جهة لزمه 
القول بأنه جسم منقسم» بل تقول لكل من قال إنه فوق العرش 
لزمه أن يقول بآنه جسم . فإذا كان المنازعون لك القائلون بأنه 
على العرش يلزمهم كلهم القول بأنه جسم فكيف تحتح عليهم 
بأن هذا يستلزم أن لا يقطع بحدوث كل الأجسام» وهذا عندك 
حقيقة المذهب » فهل تحتج على إبطال المذهب بنفس حكاية 
المذهب مع ظهور القول بالنزاع فيه؟! . 


wem wim‏ کا 


.۷٦ص (الأساس)‎ )١( 


قول الرازي 
ني هذا 
البرهان: لو 
کان تعالی في 
الجهة والحيز 
لجاز عليه 
الاجنماع 
والافتراق 

۳ب 


فصل 


قال الرازي: «البرهان السابع أنه تعالى لو كان مختصاً 
بالجهة والحيز لكان عظيماًء لأنه ليس في العقلاء من يقول إنه 
مختص بجهة» ومع ذلك فإنه في الحقارة مثل النقطة التي لا 
تنقسم» ومثل الجزء الذي لا يتجزاً"» بل كل من قال إنه 
مختص بالجهة والحيز قال إنه عظيم في الذات . وإذا كان كذلك 
فنقول: الجانب/ الذي منه يحاذي يمين العرش إما أن يكون هو 
الجانب الذي منه يحاذي يسار العرش أو غيره. والأول باطل ؛ 
لأنه إذا عقل ذلك فلم لا يعقل أن يقال إن يمين العرش عين يسار 
العرش» حتى يقال العرش على عظمته مثل الجوهر الفردء 
والجزء الذي لا يتجزأًء وذلك لا يقوله عاقل. والثاني باطل لأن 
على هذا التقدير تكون ذات الله مركبة من الأجزاءء ثم تلك 
خا ما كو اا الماع أو سا الاح 
والأول محال» لأن على هذا التقدير تكون بعض تلك الأجزاء 


)١(‏ الجزء الذي لا يتجزاً: هو جوهر ذو وضع لا يقبل الانقسام أصلاً تتألف الأجسام 
من آفراده بانضمام بعضها إلى بعض» ويطلق عليه الجوهر الفرد» واختلف 
الفلاسفة مع المتكلمين فيه فنفاه الفلاسفة وأثبته المتكلمون. وقد سبق في 
ص ۷۱. | 
انظر: (الصحائف الإلهية) ص١٠۲‏ و(التعريفقات) ص٥۷‏ و(كشاف 
اصطلاحات الفنون) ج۱/ ۲۲۷ . ) 

(۲) في (ل): أن لا تكون. والتصويب من (الأساس). 


۷1 


المتماثلة متباعدة وبعضها متلاقية» والمثلان"“ يصح على كل 
واحد منهما ما يصح على الأخر»ء فعلى هذا يلزم القطع بأنه يصح 
غل الاق أن ها اعدير وغل الماعغدين ان يرا 
متلاقيين» وذلك يقتضي جواز الاجتماع والافتراق على الله" 
وهو محال . 

والقسم الثاني وهو أن (يقال)” "إن تلك الأجزاء مختلفة في 
الماهية» فنقول: كل جسم مركب من أجزاء مختلفة في الماهية 
فلابد وآن ينتهي تحلیل ترکیبه إلى آجزاء يكون كل واحد منها 
مبراً عن“ التركيب» لأن التركيب عبارة عن اجتماع الوحدات» 
ولرل حصرل الوحدات لا عقل اجن اغهاا :. 

إذا ثبت هذا فنقول: إن كل واحد من تلك الأجزاء البسيطة 
لابد وآن یماس کل واحد منها بیمینه شیئاً ویساره شیئًاً آخر» 
کل اه ر اھ د و 


)١(‏ اختلفت عبارات المتكلمين في تعريف المثلين» وذكر عباراتهم الجويني في 
تابه (الشامل في آصول الدین) ۲١٠-٠۹۹/۱‏ . واختار القول «بأن المثلين هما: 
ا ا و ا ا 
هما المستويان في جميع صفات النفس ». ثم رد العبارات المخالفة لما اختاره 
بكلام طويل وضمنه نفي التشبيه على الله والرد على الغلاة كالفلاسفة والباطنية. 

(۲) في (الأساس): على ذات الله. 

(۳) في (ل) و (ط): يقول. والتصويب من (الأساس) ص۷۷. 

)٤(‏ في (ط): عن هذا التركيب» وهى فى (ل) مشطوبة» والتصويب من (الأساس) 
ص۷۷ . ا 

)٥(‏ ما بين المركنين ساقط من (ل) وهو مثبت في (ط) و(الأساس). 


VV 


الترد فلن 
الرازي ني 


حجته أن نفى . 


کونه ا 
فضي تي 
کر 
العرش 


غر وک ووا اف و وا ت ان مه مل هار 


بان ممسوس ميته يصح أن يصیر ممسوس يساره وبالعکس› 


ومتى صح ذلك التفرق والانحلال عن تلك الأجزاء فحينئذ يعود 
الأمر إلى جواز الاجتماع والافتراق على ذات الله» وهو محال : 
فقبت أن القول بكونه في جهة من الجهات يفضي إلى هذه 
المحالات فيكون القول به محالً»"' . 
فيقال : هذه الحجة هي حجة على نفي كونه جسماًء فكان 
ذكره في الفصل o TT EE‏ 
هنا؛ ولكن ذكرها هنا لتكون حجة على من قال إنه على العرش . 
وذكر فيها قول من يقول: إنه عظيم وليس بجسم“» فإن النزاع 
في هذا مشهور لو صرح به لاحتاح إلى كلام اخر. وإذا ثبت أنه 
ليس على العرش آمكن أن ينفي عنه الجسم فيقول لو كان جسمًا 
لجاز أن يكون على العرش» مع أن هذا فيه نزاع بين مثبتة الجسم 


(© الح والاف: بض اللات اى سكن السا فن لر بالهي: 
والخلف بالضم الاسم من الإخلاف وهو في المستقبل كالكذب في الماضي . 
انظر: (لسان العرب) ۹٤/4‏ مادة(خلف). والخلف عند المناطقة يقصد به 
القياس الاستئناني الذي يقصد فيه إثبات المطلوب بإبطال نقيضه . انظر: (كشاف 
اصطلاحات الفنون) للتهانوي ٤۸4١/١‏ . وانظر: (المبين) للاآمدي ص »1٩۹‏ 
٠‏ فقد أطال فيه . 

(۲) انظر: (الآساس) ص٦۷١۷۷.‏ 

© اماس القدي) هخ ة: 

. ۲٠ص انظر: (الأساس)‎ )٤( 


۷۸ 


کما تقدم ذکره» فإن النزاع في كونه على العرش بين مثبتة الجسم 
وبين نفاته أيضاً. 


فالقائلون بآنه جسم منهم من يقول هو فوق العرش» ومنهم 


غير غاية» وكذلك القائلون بأنه ليس بجسم منهم من يقول إنه 
على العرش» ومنهم من يقول في كل مكان متناهِ» أو غير متنا 
ومنهم من يقول غير داخل في العالم ولا خارجه. فالأقوال أربعة 
في اختصاصه بما فوق العرش: أنه فوق العرش وهو جسم» 
وفوق العرش وليس بجسم” وإن كان الخواص من أهل السنة 
لايثبتون الجسم/ولا ينفونه "وأنه ليس فوق العرش وليس 


)١(‏ تعددت أقوال المجسمة واختلفت في وصف الباري سبحانه بالجسم فذكر منها 
الأشعري ست عشرة مقالة. انظر: (المقالات) ۲٥۷ /١‏ وما بعدها. وذكر بعض 
الأقوال البخدادي (في أصول الدين) ص۷۷١١٠١١١١٠١ء‏ والشهرستاني (في 
الملل والنحل) ٠٠١١٠١۹/۱‏ . 
كما ذكر الأشعري (في المقالات) اختلاف الرافضة أيضا في الجسم على ست 
فرق وهم أصل هذه المقالة وأول من عرف عنه وصف الله بالجسم هشام بن 
الحكم الرافضي . انظر: (المقالات) ۲٥۷/١ ٠٠١-٠٠۲/۱‏ وما بعدها. 

(۲) هم أهل السنة المحضة أهل التحقيق كالإمام أحمد - رحمه الله - وأمثاله من 
العلماء والأئمة. قال المؤلف رحمه الله (في المنهاج) ۲۲٤/۲‏ بعد أن ذكر 
الأقوال في إطلاق لفظ الجسم على الله قال ما نصه «. . . وأما القول الثالث وهو 
القول الثابت عن أئمة السنة المحضة كالإمام أحمد وذويه» فلا يطلقون لفظ 
الجسم لا نفياً ولا إثباتاً لوجهين : 
أحدهما: أنه ليس مأثوراً لا في كتاب ولا سنة ولا أثر عن أحد من الصحابة 
والتابعين لهم بإحسان ولا غيرهم من آئمة المسلمين فصار من البدع المذمومة. 


۷۹ 


14 


بجسم » ونه لیس فوق العرش و 
وإدا ظهر ما في هذه الحجحة› فالكلام فيها في المقافين 
| افده ` 


أحدهما: قول من يقول: إنه فوق العرش وهو عظيم وليس 
بجسم» آو يقول هوجسم ولیس بمنقسم ولا مرکب. وقد تقدم 
ذكر ذلك . 
وما المقام الثاني فالكلام فيه من وجوه: 

أحدها قولك: والجانب الذي يحاذي يمين العرش إما أن 
يكون هو الجانب الذي يحاذي يساره» أو غيره. يقال: لا نسلم 
الحصرء بل لا هو هو» ولا هو غيره. أو يقال: لا نقول: إنه هو 
ولا نقول: إنه غيره. فإن كثيرًّا من متكلمي الصفاتية” أو أكثرهم 


الثاني : أن معناه يدخل فيه حق وباطل» فالذين أثبتوه وأدخلوا فيه من النقص 
والتمثيل ما هو باطل» والذين نفوه آدخلوا فيه من التعطيل والتحريف ما هو 
باطل» |.ه . 

(1) سبق الكلام في هذا ص ۷۹ وقد ذكر المؤلف رحمه الله الكلام في الجسم مطولاً 
(في منهاج السنة) ۲/ ۱۳۳ ومابعدها و ۱۹۸/۲ وما بعدها. 

(۲) الصفاتية: ذكر الشهرستاني آن هذا الاسم يطلق على الذين يثبتون لله تعالى 
جميع الصفات التي وردت في الشرع وهم السلف» كما يطلق على من ثبت 
بعض الصفات كالأشاعرة أو من أثبتها على وجه مخالف كالمشبهة والكرامية. 
«ولما كان المعتزلة ينفون الصفات» والسلف يثبتون» سمي السلف صفاتية 
والمعتزلة معطلة» ثم قال: «انتقلت سمة الصفاتية إلى الأشعرية» ولما كانت 
المشبهة والكرامية من مثبتي الصفات عددناهم فرقتين من جملة الصفاتية» انظر : 
(الملل والنحل) للشهرستاني .٩۳ ۰٩۲/۱‏ 


من الكلابية والأشعرية وطوائف من الفقهاء وآهل الحديث 
والصوفية منهم من يقول: الصفة لا هي الموصوف ولا هي 
ر ومنهم من يقول: آقول هي هو“ ولا قول : هي غيره»› 
ولا قول : لا هي هو٬‏ ولا هي غيره. 

وتوجيه الكلام آنه إما أن يريد بالغيرين "ما جاز وجود 
اخدها دون الارة ار عا جار مارة ادها الا خر كان ر 
زمان أو وجوو“ أو يريد بالغيرين ما جاز العلم بأحدهما دون 
الآخر . فإن أراد بالغيرين الأول لم يسلم أن هذا الجانب هو 


7 ی( چی : 

(۲) مقالة الصفة لا هي الموصوف ولا هي غيره» قالها البيهقي من أهل الحديث (في 
الأسماء والصفات) ص 1٠١۸‏ و ولا نقول فيها - في الصفات - آنها هو 
ولا غیره» ولا هو هی ولا غیرها. .٠...‏ 
وقالها عبد الله e‏ نقلها عنه الأشعري (في المقالات) ۲۲۹/۱۷ . كما 
نقلها عن الأشعري الشهرستاني (في الملل والنحل) ٠٥/١‏ . 
وانظر أيضاً: (اللمع) للأشعري» ص۲۸ . 
وأصل هذا القول في الرد على نفاة الصفات من المعتزلة وغيرهم الذين يقولون: 
إما أن تكون الصفة هى هو أو هى غيره» فإن كانت هى هو فلا صفة له»وإن كانت 
غيره فهي إما قديمة ارس انظر : (غاية المرام) للآمدي» ص٤‏ . 

(۳) الغيران عند آهل اللغة هما المختلفانء يقال: تغايرت الأشياء أي اختلفت. 
انظر : (اللسان) مادة (غير) ٠١ /٥‏ . 
وللمتكلمين في الغيرين أقوال كثيرة ذكرها الجويني (في الشامل في أصول 
الدین) ص‌ ۲٠۰١-۱۰۲‏ . ) 

)٤(‏ هذا قول أبي الحسن الأشعري. انظر: (اللمع) له ص۲۸ و(الشامل) 
و 

= هذا القول نسبه الجويني لبعض المعتزلة. انظر: (الشامل في أصول الدين)‎ )٥( 


A1 


ذاك الجانب ولا هو غيره» إلا إذا بسن جواز أحدهما دون الأخرء 
وهو يحتج بهذا الامتياز على جواز التفرق» فيكون هذا دور 
ا ت ا غر ان ا الین چ کے جوا 
انفصالهما» ولا يثبت جواز انفصالهما حتى يثبت أنهما غيران 
وذلك دور . 


وإن قيل في جوانب الأجسام المخلوقة إن هذا غير هذا 


فذلك لجواز وجود أحدهما دول الآخرء والله سبحانه وتعالی 
ا يقتضي الاجتماع و يح التفرق والنفصال. 
کا که کر ا 


ومن قال: الغيران ما جاز مفارقة أحدهما الآخر بزمان أو 


مکان أو وجود» فإنه قد يقول إن الصفات مثل العلم والقدرة 
والحياة ليست كل صفة هي الأخرى ولا هي غيرهاء لأن محل 


وها الجدود فن لرن إن ها الان فارى .ذلك 


ص۲٠۲‏ . وقد نسب المؤلف هذا القول في مكان آخر إلى نفاة الصفات وهم 
الملف 

ذكر المؤلف هذا فيما سبق . انظر: (بيان التلبيس) (ط) ا 
الحدود: : جمع حد وهو الفصل بين الشيئين› وحد الشيء منتهاه» ومنه حدود 
الأرض وحدود الحرم وهي الحواجز والموانع . (لسان العرب) ۳/ ١٠٤٠ء‏ مادة 


(حدد) . 


AY 


الجانب في المكانء وإن كان لا يفارقه في الزمان والوجود. فقد 
يقال: إن هذا ليس بافتراق في المكان وهذه منازعات لفظية 
اصطلاحية . 
وأيضاً فإن المغايرة بين الصفة والموصوف وبين البعض 
والكل أبعد من المغايرة بين صفة وصفة» وبعض وبعض» ولهذا 
لاجد م ال رة لين هو ال ةوا غرغا وان ا 
الإنسان ليست هي الإنسان ولا غيره وما" يقولون إن الواحد من 
العشرة لس خو الراحك الاخر اول غه وان بد الانتان 
ليست“ هي رجله لا غيرهاء» بل هي غيرها]" لجواز وجود 
أحدهما دون الأخر» بخلاف وجود الجملة دون أجزائهاء فإنه 
ممتنع. وهذا فيما يجوز عليه التفرق من الأجسام المخلوقة. 
وأما الخالق سبحانه فلا يجوز عليه التفرق» فلا يقولون إن هذا 
الجانب منه غير هذا الجانب» فيمنعون المقدمة الأولى . 

06 اا ار ا هرآ ن متاه وهر ا از 
العلم بأحدهما دون الآخر/ أو ما أمكن الإشارة الحسية إلى 
اجدهها دون ا لاخر ارما امک روت ا خاهها دوف آل خر کا 
E a Ta‏ 
الأبَصرُ 4[الأنعام : ]٠٠۳‏ الست ترى السماء؟ قال: بلى؟ قال: 


DE ©‏ 
ROD‏ ق 
)۳( ما بين المركنين ساقط من(ط) . 


A۲ 


٤ 


فکلها تری؟ قال: لا. قال: فالله أعظم". فيقال له: وإذا كان 
من الأجزاء. اتعئي به ورود ال کي عليها بمعنی أن مرا 
رکبھاء کما قال: ف أی صورر َا سا رک © 4٩1الانفطار‏ : ۸] 


أو آنها كانت متفرقة فتركبت؟ آم تعني أن اليمين متميزة عن 
اليسار وهو التركيب” "في الاصطلاح الخاص كما تقدم بيانه؟ . 


(1) ذكره الآجري (في الشريعة) عن عكرمة ص .۲۷١‏ نسب هذا القول المؤلف 
رحمه الله لابن عباس. انظر: (منهاج السنة) ٥٦۷ ٠۷/۲‏ وانظر أيضًا: 
(دقائق التفسير) ج۳/ ٠١١‏ جمع وترتيب الجليند. 
کما ذکره ابن کثیر (في تفسیره) ۱٦۱/۲‏ عن ابن بي حاتم بسنده مأثوراً عن 
عكرمة» والسيوطي (في الدر المنثور) .۴٠/۳‏ تفسير سورة الأنعام آية 
(1۳(. 

7 ا ارکب 

(۳) التركيب لغة: الجمع» وهو جعل الأشياء المتعددة بحيث يطلق عليها اسم 
واحد» أو هو المؤلف من أجزاء كثيرة ويقابله البسبط . 
انظر : (كشاف اصطلاحات الفنون) ۱ و(المعجم e‏ لجميل صليبا 
۳1۲/۲ ) 
ويقول المؤلف - رحمه الله: «المركب في اصطلاح المتكلمين يقع على عدة 
معان غير ما كان مفترقا فاجتمع» فيقولون: الجسم إما مركب» وإما بسيط 
فيعنون بالبسيط الذي تشتبه أجزاؤه كالماء والهواء والمركب ما اختلفت 
كالإنسان (درء التعارض) ٠٠١/۳‏ وذكر الغزالي (في مقاصد الفلاسفة) ص۹۹ 
«أن الجسم ينقسم إلى مركب وبسيط ؛ فالبسيط الذي له طبيعة واحدة كالهواء 
والماء» والمركب الذي يجمع بين طبيعتين كالطين المركب من الماء والتراب». 
وذكر ابن القيم (في الصواعق المرسلة) ۹٤١ ۹٤٥/۳‏ أن التركيب عند 
المتكلمين والفلاسفة يطلق ويراد به خمس معان. 
« تركيب الذات من الوجود والماهية عند من يجعل وجودها زائداً عن ماهيتها. 


A 


فإن آراد الأول لم يلزم ذلك» وهو ظاهر» فإن الأجسام 


المخلوقة أكثرها ليس بمركب بهذا الاعتبار» فكيف يجب أن 
يقال : إن الخالق مر کب بهذا الاعتبار» وهذا مما لا نزاع فيه » 
إذ "عدم لزومه ظاهر . 


وأما إن آراد بالت ركيب «الامتياز» مثل امتياز اليمين عن شماله 


قي له: هذا التركيب لا نسلم آنه يستلزم الأجزاءء فان هذا مبني 


( 


على إثبات الجزء الذي لا ينقسم» والنزاع فيه مشهور""» وقد 


قرروت” “أن الأذكياء توقفوا في ذلك“ وإذا لم يثبت أن 


الأجسام المخلوقة فيها أجزاء بالفعل امتنع أن يجب ذلك في 
الالىق 


(۱) 
(۲) 
(۳) 
(4) 


ت ركيب الماهية من الذات والصفات . 

تركيب الماهية الجسمية والهيولى والصورة كما يقوله الفلاسفة. 

تركيبها من الجواهر المفردة كما يقوله كثير من أهل الكلام. 

تركيب الماهية من أجزاء كانت متفرقة فاجتمعت وتركبت) . 

انظر : (درء التعارض) /١‏ ١١٤٠ء‏ فقد نسبه المؤلف إلى ابن سينا والغزالى . 
وذكر المؤلف رحمه الله أن هذا التقسيم أحدثه النظار ولم يسبقهم أحد إليه. ثم 
قال : وآما التركيب أنه من الذات والصفات كمسمى الحى العالم القادر فيوافقهم 
على ثبوته جماهير العقلاء وما أعلم من ينازعهم فيه نزاعاً معنوياً وأبطل الأقسام 
الأخرى». انظر : بتصرف (شرح حديث النزول) ص۷۳ .۷٤‏ 

في (ل) و(ط): ٳذ هو» ورجحت حذڏف هو . 

سبق ص ۷۱ . 

في (ط): قرر. 

وهو قوله في (التأسيس) ص“٥‏ : «ليس في العقلاء من يقول هذا القول» . 


Ao 


وأيضا فالقائلون بثبوت الأجزاء يعلمون أن الجسم البسيط 
لم یکن مرکباً من الأجزاء» بمعنی آنھا کونت ثم رکب منهاء 
فیکون قوله : مرکا من الأجزاء امتياز شيء من شي ء وغايته ا 
يقال : امتياز بعض عن بعض» كما ورد عن طائفة من السلف 
التكلم بلفظ البعض ”'. 

فقوله بعد ذلك: «إما أن تكون متماثلة في الماهية أو 
مختلفة» والآول محال »لأآنه على هذا التقدير يكون بعض تلك 
الأجزاء الف تاا متباعدة « وبعضها متالاقرة › والمثلان صح 
على ا ا م ا على 2 ig‏ 
املاق 
الآخر ولا أن يساويه في الأحكام اللازمة للتعيين وما يتبع ذلك . 

وبيان ذلك آنه إن قيل : المتماثلان يجوز على عين كل منهما 


(1) لفظ البعض. سبق في (بيان التلبيس) (ط) ۲/ ٩١‏ قول المؤلف: «.. .والذي 
يلغنا من ذلك أن لفظ (البعض) جاء في كلام طاتفة من السلف مر من الصحابة 
والتابعين» وهو مذكور في كتب السنة» وذكر المؤلف عن جماعة من السلف 
وانظر في هذا: (السنة) للخلالء المطبوع ص ۲٣۳-۲۹٣۲‏ رقم ۳۱۹ ٠.٠۲١‏ 
تحقيق عطية الزهراني . 

(۲) . في (الأساس) : فعلى هذا يلزم. 

(۳) (الأساس) ص۷۷ . 


A1 


ما يجوز على عين الأخرء فليس في العالم شيئان متماثلان بهذا 
الاعتبار. فإن عامة ما يقدر من المتماثلين مثل الحبتين من 
الحنطة والهبائين"“ ونحو ذلك قد علم أن عين هذا ليست عين 
هذا»ء وأن الحيز الذي هده الخن ل غين ال الذي للعين 
الأخري» ولا الأعراض التي قامت بها هي عين تلك الأعراض› 
وأن ما امتازت به أحدهما عن الأخرى من عينها وصفتها وحيزها 
يصير عين هذه عين تلك› وحيزها حيزهاء وصفتها صفتها 
بعبتها› وذلك يرفع تعددهما ویوجب اتحادهما" . 


(1) في (ط): الهنايين . 
والهباء: هو التراب تطيره الريح» فتراه على وجوه الناس وجلودهم وثيابهم يلزق 
لزوقاً» وهو ما ارتفع ودق من التراب . 
قال الطبري : «والهباء هو الذي يرى كهيئة الغبار إذا دخل ضوء الشمس من كوة 
يحسبه الناظر غبار ليس بشيء تقبض عليه الأيدي ولا تمسه ولا يرى في 
الشكل». 
انظر : (تهذيب اللغة) للأزهري /١‏ ٤٥٠٤ء‏ و(لسان العرب) ٠٠١ /٠١‏ مادة (هبا). 
وانظر: تفسيرالطبري (جامع البيان عن تأويل آي القرآن) E‏ تفسیر 
الفرقان عند قوله تعالى : # وَقَيمتًاً إل ما يلوا من عَمَل مَجَعَلْتَه اء را 0 
آية (۲۳) . 

(۲) الاتحاد: هو صيرورة الشيئين المختلفين شيئًا واحداء أو امتزاج شیئین اواك 
ی گل شل ا ا وه اهاد الي والدة. اط ااا الفلسفي) 
لجميل صليبا .٠٠١ /١‏ مجمع اللغة العربية ص۲ . 
وقال الجرجاني (في التعريفات) ص۸: «الاتحاد هو تصيير الذاتين واحدة 
ولا يكون إلا في العدد من الاثنين فصاعدا. 


AV 


ومن المعلوم أن التماثل يوجب التعددء فإن المتماثلين 
ليسا شيئاً واحداً بل هما عدد. فإذا كان التماثل يوجب التعدد فلو 


اقتضى اتحاد عينهما لكان التماثل يوجب الاتحاد ويوجب 

التعدد» وذلك يقتضي الجمع بين النقيضين”' ٠‏ فإن العدد إثبات 

ما زاد على الواحد. والاتحاد نفي ما زاد على الواحد والجمع 

٠‏ بين النفي والإثبات جمع بين النقيضين/ فعلم أن إثبات كون عين 

هذا المثل هو عين ذلك المثل أو كونه في حيزه وصفته ينافي 
التماثل وهذا ظاهر . 

واذا كان كذلك فمعلوم أن الجسم الواحد الذي يقال له: إن 

له أبعاضاً وأجزاءً كالجوانب والوسط إذا فرض في غاية البساطة 

التي توجب تماثل أبعاضه وأجزائه كالنار البسيطة والهواء البسبط 

ا وما هو أعظم بساطة من ذلك لابد أن يتميز 


)١(‏ النقيضان: هما الأمران الممتنعان بالذات.ء أي الأمران اللذان يمتنعان› 
- ويتدافعان بحيث يقتضي تحقيق أحدهما لذاته في نفس الأمر انتفاء الآخر 
وبالعكس كالإيجاب والسلب» فإنه إذا تحقق الإيجاب بين الشيئين انتفى السلب 
وبالعکس › د ولا يرتفعان جميعاً؛ كالعدم والوجود 
بخلاف الضدين فلا يجتمعان» ولكن يرتفعان كالسواد والبياض. انظر: 
(التعريفات للجرجاني) ص۳۷٠ء‏ و(المعجم الفلسفي) لصلیبا ۲/ .٠۳۲‏ 

(۲) البسيط في اللغة هو المبسوط آي المنشور كالأرض الواسعة» وهو يطلق في 
الاصطلاح على معاني متعددة؛ فله معنى عند أهل العروض» وله معنى عند 
الرياضيين في الهندسة» وله معنى عند الفلكيين وغيرهم» كما يطلق على الرجل 
الكريم والسمح. 
والمراد هنا البسيط عند المتكلمين الذي يقابل المركب: فإن الأجسام تنقسم = 


AA 


جوانبه عن وسطه» لابد آن يتميز جانب عن جانب ولو بالحيز 
والصفة» ونه مع مماثلته للجانب الآخر لا يستلزم أن يكون هذا 
في حيز ذاك وذاك في حيز هذا وعين صفة هذا عين صفة 
الآحر» كما لا يستلزم أن يكون عينه عين الآخر» إِذ لابد من 
امار أجدهبا عن الأخر ةه وة وخ ةوقل" 
ادرف الاخ رالاها الاي وجه اله آل فى 
التماثل»› ed‏ أن يصير لكل منهما للاآخر من آعيان 
الصفات والأحياز لزم زوال التعدد. 


إلى قسمين: بسيط ومركب. وله عند المتكلمين تعريفات متقاربة كلها تقابل 
الک 
فعند الغزالي» البسيط هو : الذي له طبيعة واحدة كالهواء والماء وبالمركب الذي 
له طبيعتان كالطين المركب من الماء والتراب. 
وقيل : هو الشيء لا جزء له بالفعل ويقابله المركب الذي له جزء بالفعل» وقيل : 
هو الشيء الذي كل جزء مقداري منه مساو لكله بحسب الحقيقة في الاسم 
والحد كالعناصر فإن كل جزء مقداري منها يفرض فيها يساوي کله في اسمه 
وحده. وقيل : البسيط ما لا يتركب بحسب الحس من أجسام مختلفة الطبائع . 
قلت : وهذا الأخير عندي هو أفضلهاء وهو مراد المؤلف بقوله كالنار البسيطة 
والهواء البسيط وهذه متركبة» لكن تركيبها لا يدرك بالحس وهي ذات طبيعة 
وأحدة. 
انظر : (كشاف اصطلاحات الفنون) /١‏ ١١٤٠ء‏ و(التعريفات) a‏ 
و(المعجم الفلسفي) لصليبا .۲٠۸/١‏ وانظر: (درء التعارض) ۳/ ١٤٠٤ء‏ 
و(مقاصد الفلاسفة) للغزالي ص٩٩‏ . 

)١(‏ في (ط): ساقطة. 

(۲) سقط في (ل). أشار إليها الناسخ بكلمة بياض»› واستظهرت آنها (وهذا) . 

(۳) زيادة من عندي يقتضيها المعنى . 


۸۹ 


وإذا كان لا بد من هذا الامتياز مع التماثل فما هو لازم للشيئين 
المتغايرين مع تماثلهما ومع اختلافهما من امتياز أحدهما على 
الآخر بعين ذاته وعين صفاته التي منها التحيز لا يجب أن يشاركه 
الآخر فيهاء لأن ذاك يرفع المغايرة. وإذا كان كذلك لم يجب في 
کل جسم مخلوق وإن کان بسيطاً ان یکون طرفه في موضع 
وسطه» ووسطه في موضع طرفه» وما لهذا من الصفة المعينة 
والحيز المعين لهذا وما لهذا لهذاء لاسيما إذا لم تكن تلك 
الأبعاض المتماثلة منفصلة ولا يتميز بعضها عن بعض بالمباينة ‏ 
وإنما هوشي ء واحد متصل . 

وأيضا فإذا كانت أبعاضه متماثلة فجواز تفرق المتباعدين 
وتباعد المتفرقين مشروط بجواز التفرق عليه» وإلا فإذا قدر 
جسم بسيط لا يجوز تفريقه وأبعاضه متماثلة لم يجز أن يقال في 
هذا: إنه يجوز على المتباعدين أن يصيرا متلاقيين» وعلى 
المتلاقيين أن يصيرا متباعدين» فإن جواز ذلك مشروط بجواز 
الافتراق. 

وأيضاً فإذا كانا متمائثلين ومن حقيقة أحدهما امتناع المفارقة 


)١(‏ المباينة: هما الشيئان اللذان ليس بينهما علاقةء كعلاقة الجنس بالنوع»› أو النوع 
بالنوع . 

وقيل : المباين لفظ مخالف للفظ آخر فى المعنى سواء كانا متحدين فى الذات 
كالإنسان والناطق» أو مختلفين بالذات کالشجر: والخخر4 فالهادة ان کون 
المفهومين بحيث لا يصدق أحدهما على كل ما يصدق عليه الأخر. 


انظر : (المعجم الفلسفي) لجمیل صلیبا ۲/ ٠۲١‏ . 


عليه» لزم أن يكون من حقيقة الأخر امتناع المفارقة عليه» 
فيكون تمائلهما مانعاً من جواز تباعد المتلاقيين وتلاقي 


المتباعدين؛ فإن أحدهما إذا فارق ملاقيه ثبت جواز المفارقة 


عليه» وذلك يمنع أن يكون مثلاً لما لا يجوز المفارقة عليه. 

ا فالمتماثلان في الحقيقة والصفة إذا كانت مقاديرها 
متفاوتة لم يجب أن يساوي أحدهما الأخر فيما هو من حكم 
المقدار كالدينار الصغير مع الدينار الكبير. 

ومما يوضح ذلك أن هذا الافتراق يغير حقيقة الشيء» كما 
يغير ويبدل صفته» فإن النار والهواء إذا تبدلت صفة النارية 
والهوائية فيه خرج عن أن يكون ناراً وهواءٌء أو أن تكون الأجزاء 
النارية ناراً وهواءًء وكذلك متى تفرق المجتمع» الذى حقيقته 
باجتماعه» متى تفرق وتمزق خرج عن حقيقته لجميع ' 
المركبات» مثل بدن الانسان إذا قطع قطعاً صغاراً جداً» بل كثير 
من الأجسام تتبدل حقیقته بالتفریق» کما تتبدل بالتحويل؛ وإن 
کان في نفسه بسیطاً. 

وفي الجملة فأصل هذا الكلام: أنه فرض تماثاً”" / وقال 
فيه : يلزم أن يجوز على أحدهما ما يجوز على الاخر. فيقال له: 
التماثل الذي سلمناه لم يدخل فيه ما يستلزم جواز التفريق› 
أو جواز حلول كل بعض محل الأخر»ء ولا يدخل هذا في مسمى 


(9) آی: رضن اراز انا ن ش: 


٩۹۱ 


ں٥‎ 


التماثل المفروض . 

وإن قلت : بل هو داخل فى مسمى التماثل الذي فرضته كان 
لزاع لفظياًء وعاد الكلام إلى القسم الثاني فيقال لك: لا يكون 
مماثله بهذا الاعتبار الذى ذكرتهء كما قد يقال ابتداءً. لا يجب 
أن تكون الأبعاض متمائلة» بل يجوز أن تكون غير متماثلة» كما 
أن الصفات مثل الحياة والعلم والقدرة ليست متماثلة. فيقول 
هؤلاء في القدر"“ ما قاله الباقون في الوصف. ويقولون: 
أبعاض المقدار كآحاد الصفات وإذا كان حاملاً لصفات ليست 
متماثلة كان أيضاً جامعاً لأبعاض ليست متماثلة» فما الدليل على 
بطلان ذلك؟ ونفي ذلك مما ذكره الآئمة من قول الجهمية حيث 
قالوا عنهم : إنهم قالوا: لا یکون شیئین مختلفين» ولیس له 
على ولا آسفل» ولا نواحي ولا جوانب» ولا یمین ولا شمال» 
ولا هو خفیف ولا ثقیل» ولا له لون ولا له جسم" مع ما في 
الكتاب والسنة وفي اتفاق سلف الأمة وأئمتها من وصفه باليدين 
والوجه» بل وغير ذلك من الصفات التي تقتضي أن لها حقائق 
لاتسد هذه مسد هذه» ولا يسد العلم مسد القدرة» فكذلك 
الوجه واليد لا يسد أحدهما مسد الاأخر. 


(۱) القدر : بفتح القاف وسكون الدال» أي : المقدار. 
(۲) نقل هذا عن الجهمية الإمام أحمد. انظر : (الرد على الجهمية) للإمام آحمد بن 
حنبل »› ص1۷ ۰ 1A‏ . 


۹1 


قوله : «والقسم الثاني وهو أن يقال" : إن تلك الأجزاء 
مختلفة في الماهية. فنقول: كل جسم مركب من أجزاء مختلفة 
في" الماهية فلابد وأن ينتهي تحليل تركيبه إلى أجزاء يكون كل 
واحد منها مبرءاً عن هذا" التركيب» لأن التركيب عبارة عن 
اجتماع الوحدات“». يقال: هب أنه تحلل تركيبه إلى أجزاء 
یکون کل واحد مبرءاً عن هذا الترکیب»› لکن لا یجب أن تکون 
تلك الأجزاء متماثلة في الصفة والحقيقة وإن كانت جواهر 
منفردة؛ بل قد يقال إنها متساوية فى المقدار» بمعنى أنها غير 
الأا ولعت مس ن ال لةه بل ج 
كل جزء من تلك الأجزاء مخالف لحقيقة الآخر. وهذا فيه أن 
الجواهر المنفردة تكون مستوية في القدر» غير مستوية فى 
الحقيقة» وهذا قول كثير من الناس أو أكثرهم» بل أكثر العالمين 
على أن الجواهر ليست متماثلة في الحقيقة» بل مع تنازعهم فى 
الجوهر هل هو جنس أو جنسان أو ثلاثة أو أكثر من ذلك» فإن 
عامتهم متفقون على أن الجنس الواحد ليس متماثلاء بل هو 
متنوع إلى أنواع مختلفة. فإذا كان القائلون بأآنها جنس واحد 


)١(‏ في (ل): يقول. والتصويب من: (الأساس). 

(۲) في: ساقطة من (ل)» والتصويب من : (الأساس). 

(۳) في (الأساس): مبرآً عن التركيب . 

)٤(‏ (الأساس) ص۷۷» وقوله :«فنقول: كل جسم مركب من أجزاء مختلفة في 
الماهية» ساقط من النسخة التى اعتمدت عليها وموجود في الطبعة القديمة (طبع 
الحلبي) . 


۹۳ 


شبهة الرازي 
ني مسالة 
الشركيب 
والرد عليها 
في جوابين 


iA 


لا يقولون بتمائلهاء فالقائلون بأنها أجناس كثيرة مختلفة أبعد عن 
القول تماثلها› وفد تقدم حكاية النزاع في ذلك کما حکاهہ 
E‏ 
الاشعري ویره . 

إذا ظهر هذا فقوله بعد ذلك : «إذا ثبت هذا فنقول: إن كل 
واحد من تلك الأجزاء البسيطة لابد وأن يماس كل واحد منها / 
بیمینه شیئاً وبیساره شیئًاً اخر» لکن یمینه مثل يساره» وإلا لکان 
هو نفسه مرکباً» وقد فرضناه غير مركب وهذا خلف. وإذا ثبت 


أن يمینه مثل يساره» وان الان و يشت رکا في جمیع 


اللوازم [لزم] القطع بأن ممسوس يمينه يصح أن يصير 
ممسوس يساره» وبالعکس» ومتى صح هذا فقد صح التفرق 
والانحلال عن تلك الأجزاءء فحينئذ يعود الأمر إلى جواز 
الاجتماع والافتراق على ذات الله تعالى» وهو محال" . 

يقال له: عن هذا جوابان: هب أنك قد فرضته جزءاً بسيطاً 
لا ترکیب فيه بحال» ومثل هذا يقال له فیه: إنه لاہد أن يماس 
بیمینه شیئاً وبیساره شيئاً آخر» فإن هذا يقتضي أن فيه شيئين يميناً 
ویساراً» وهذا یوجب ترکیبه» وقد فرضته غير مرکب» فهذا جمع 


يوضح ذلك آن مماسته بيمينه شيئاً وبيساره شيئاً هي من 


(1) انظر: (المقالات) للأشعري ۰۹/۲ وقد سبق ذكر هذه الأقوال ص١۷١٠‏ . 
(۳) (الأساس) ص۷۷. 


2 


حجج نفاة الجوهر الفردء فإنهم احتجوا بذلك على جواز انقسام 
ذلك فقد تقدم ذكر ذلك في كلامك» وذكرت أن هذا الكلام 
حجتهم" . وإذا كان هذا حجة على نفي الجوهر الفرد لم يصح 
الاستدلال به مع القول بثبوت الجوهر الفرد وهو" الجزء ”" 
البسيط الذي لا تركيب فيه بحال . 

بل يقال لك من رأس قولك: «كل جسم مركب من أجزاء 
مختلفة في“ الماهية فلابد وأن ينتهي تحليل تركيبه إلى أجزاء 
یکون کل واحد متها مبرءا عن هذا التركيب»” ‏ . لا يخلو إما آن 
تقول بثبوت الجوهر الفرد الذي لا تركيب فيه» أو تقول بأنه ما 
من شىء من المتحيزات إلا وفيه تركيب يقبل لأجله الانقسام. 


فإن قلت بالأول لم يصح أن تقول لابد وأن يماس بيمينه شيئاً 


وبیساره شيئاً آخر. فإن هذا قول بانقسامه وتركيبه إلى أجزاء 
يكون كل واحد منهما مبرءً عن التركيب» بل يقال: هذا أبداً فيه 
من التركيب ما يقبل لأجله الانقسام في الكم والكيف» لكن هذا 
الجواب يصح إذا راد بالأجزاء البسيطة الجوهر الفرد. 


وما إن اراد e‏ ال کت وإِن كانت مركبة من الجحواب 


(۱) سبق ص ۷٦-۷۱‏ . 

(۲) بياض بمقدار كلمة والكلام تام بدونها. 

(۳) في (ل) و (ط): والجزء. والواو زائدة. 

)٤(‏ في (ل): ساقط . والتصويب من: (الأساس). 
)٥(‏ انظر: (الأساس) ص۰۷۷ وتعلیق (۳)» ص١١٠‏ . 


۹۵ 


اللاني: ادا 
للك 
رسود 
الجحوهمر 
الفرد... 


أا و ت ا 
فيقال: هب أن كل جزء من تلك الأجزاء يصح أن يكون 
ممسوس يمینه وممسوس يساره وبالعکس؛ لکن لم قلت: إن 
كل واحد من تلك الأجزاء يصح ان یماس بیمینه ویساره ما يصح 
أن حمافة اله الآخر سنه ويسارةة ودذلڭ لان تلك الاجا 
إذا كانت مختلفة في الحقيقة مع تساويها في المقدار» لم تكن 
مستوية فى الحقيقة والصفة» فلا يجب أن يكون حكم كل واحد 
منھا حکم الآخر» وإِن کان حکم جانب کل واحد حکم 
الجانب"" الآخر؛ لاسيما والذي يجب أن ينتهي إليه تحليل 
المركب من أجزاء مختلفة الحقائق» إنما هي المبرأة عن ذلك 
الال ا ر ا ا 
تنتهي إلى الجوهر الفرد» والأجزاء البسيطة تكون مختلفة 
اا وا وی N‏ 
وقد تقدم آنه إذا سلم لك وجود الجوهر الفرد الذى ينتهي إليه 
تحليل التركيب لم يسلم لك أن الجواهر مستوية في الحقيقة . 
وهذا أمر يشهد له الحس» فإن أجزاء الماء وإن تفرقت 
وتصاغرت ليست في الحقيقة مثل أجزاء التراب» ولا أجزاء 
الغ واد هارت جل اج اد اة وان كانت هااا ا 
)١(‏ سبق في التعاريف السابقة ص ۸۸ أن ما كانت أجزاؤه متشابهة فهو البسيط وهو 
ما لا يتركب بحسب الحس من أجسام مختلفة الطبائع . انظر للمزيد: (كشاف 


اصطلاحات القنون) ۱٤١/١‏ . 
-() في (ط): جانب . 


۹٦ 


الصغار/ ليست هي الجواهر المنفردة» بل تلك أصغر منهاء فإما ١/ب‏ 
أن مدل با ا فى المخرعات عل مالم بل ا 
وبقياس غائبها عن الإدراك على شاهدها فهذا من أوضح القياس 
وأثبته”". وهو قياس الأجزاء المتساوية في الحقيقة بعضها على 
بعض في حكم تلك الحقيقةء فإن تفاوتها بالصخر والكبر لا 
جت احوف ها وها وا آ9 ال ان لت 
الجزء الذي لا ينقسم لا يعلم حكمه. 
أما أن يقال: إن الأمور المختلفة في الحقيقة يجب أن تكون ٠‏ 

أجزاؤها المساوية لها في الحقيقة متماثلة في الحقيقة» فهذا مما 
يعلم ببديهة العقل بطلانه» وهذا المستدل قد فرض أجزاء 
مختلفة في الحقيقة. وقال: لابد أن ينتهي تحليل تركيبها إلى 
أجزاء صغار لا تنقسم. فيقال: هب أن الأمر كذلك» إلا أن 
أجزاء الأجسام المختلفة في الحقيقة لا يقال: يجب أن تكون 
متمائلة؛ بل إذا قيل: يجب أن تكون مختلفة» لأن بعض الجسم 
مساو لكله في الحقيقة. كان هذا الكلام أصح وأولى بالقبول من 
أن ال بخ ان تكون أجزاء الأجسام المختلفة متماثلة في 
الحقيقة» ولهذا كان من قال إن الأجسام متماثلة.. قال: إن 
الجواهر متماثلة. ومن قال: إنها مختلفة. قال: إن الجواهر 
ا ا د وال ان الح فر ا ي ال دو 


(۳) هكذا في (ل)» (ط). ولعلها: فلا یقال. 


۹۷ 


: : 1 )1( ا 
اختلفت فى الحقيقة» أو يقال: إنها كانت متماثلة فى الحقيقة 
فبتفريقها اختلفت في الحقيقة!! . 
أله ابر الوجه الثانى: " أن يقال: لا ريب أن مضمون هذه الحجة 
e : : ۶ EWTE)‏ 2 
ا أنه لو کان على العرش لكان جسما عظیما» وإدا کان حسما 
الاجنمساع وجب جواز التفرق عليه» وقد تقدم أن القائلين بأنه على العرش 
وعدم التفرق 8 ۴ ۰ » ھ|* ‏ 
ثم يقال: قد آخبر الله تعالى فى كتابه أنه «الصمد»وقد قال 
عامة السلف من الصحابة والتابعين وغيرهم: إن «الصمد» هو 
الل لا جرف له" وقالوا امقال هذه العارات الت تذل غل أن 
معناه آنه لا يتفرق» واللغة تدل على ذلك فإن هذا اللفظ وهو 
لفظ صمد يقتضي الجمع والضم» كما يقال : صمدت المال إذا 


جمعته“ . وقد قال من قال من حذاق أهل الكلام وغيرهم: إن 


)١(‏ في (ط): وبعد. 

(۲) الوجه الثاني من الرد على الرازي في البرهان السابع. 

(۴) ذكره عن بعض الصحابة والتابعين ابن جرير الطبري (في تفسیره) ٠٤٤/٠١‏ 

تفسير سورة الإخلاص . وابن الجوزي (في زاد المسير) ۲٦۸/۹‏ والبغوي (في 
معالم التنزيل) ٠٤٤ /٤‏ عن ابن عباس» والحسن ومجاهد وابن جبير» وعكرمة» 
والضحاك» وقتادة» والسدي» وغيرهم . 

)٤(‏ انظر: (اللسان) ۲٥۸/۳‏ قال: «ومنه سمي الصماد وهو عقاص القارورة» وقد 
صمدها يصمدها) . 
وانظر في معنى الصمد وعبارات السلف فيه وأقوال أئمة اللغة: (كتاب اشتقاق 
أسماء الله) لأبى القاسم عبد الرحمن بن إسحاق الزجاجي (ت ١٤٣ه)‏ = 


۹۸ 


هذا تفسير المجسمة؛ لأن الأجسام نوعان: أجوف» ومصمت 
[كالعظام ]° منها أجوف ومنها مصمت. فالحجر ونحوه 
مصمت» قالوا: وهذا يقتضي آنه جسم مصمت لاجوف له. 

وهذا يدل على أن صمديته تنافى جواز التفرق والانحلال 
عليه. ا 

فلا يخلو إما أن تكون هذه الأية قد دلت على ذلك» أو لم 
تدل عليه» فإن كانت دلت على ذلك وعلی آنه مصمت لا جوف 
له يمتنع عليه التفرق بطل قولك إن كل جسم يصح عليه التفرق 
والانحلال» وإن لم تكن دلت على ذلك فأنت لم تذكر دليلا 
عقلياً على امتناع التفرق عليه ولا نصا ولا إجماعاً. وإذا كان 
كذلك لم تكن حجتك تامة» فإن هذه إحدى/ مقدمات الدليل . 
فإذا لم یکن مدلولاً علیها لم يكن المذكور دليلاء وإذا لم يكن 
دليلا لم يصح نفي كونه جسماً بهذا الدليل . 


الخصم. قيل له: الذي يوافقك على دليل وافقك على أنه 


مجتمع يمتنع عليه الافتراق» ولم يوافقك على آنه لا يوصف ` 


باجتماع ولا افتراق» وحينئذ فهو يقول: آنا ما علمت امتناع 
الافتراق عليه إلا بوجوب اجتماعه» كما انی لم أعلم امتناع 


ص‌ ۲٣۳۰۲٥۲‏ . ) 
وانظر أيضاً: (منهاج السنة) للمؤلف ۱۸١/۲‏ . 
(1) في (ل) و(ط): العضعام. 


۹۹ 


۷ 


الموت عليه إلا لوجوب حياته» ولم أعلم امتناع الجهل والعجز 
عليه إلا لوجوب علمه وقدرته» ولم أعلم امتناع العدم عليه إلا 
لوجوب وجوده» فان نازعني منازع فيما آثبته» وقال: ليس 
بمجتمع أو ليس بعالم» أو ليس بحي ولا قادر» أو ليس 
بموجود» وطلب مني أن أوافقه على آنه لا يجوز عليه الافتراق 
والعدم والموت والجهل والعجز ونحو ذلك: كان قد طلب مني 
موافقته على امتناع أحد الضدين دون ثبوت الأخر الذي هو من 
صفات الكمال» أو الذي ليس هو من صفات النقص. أو الذى 
ليس هو عندي من صفات النقص. وکان حينئذ من جنس 
الملاحدة الذين يطلبون أن أوافقهم على أنه ليس بميت ولا عاجز 
ولا جاهل مع منازعتهم لنا في آنه حي عالم قادر. 

ومن طلب الموافقة على ثبوت الشيء بدون لازمه ليحتج 
بذلك على نفي اللازم» لم يكن علينا أن نوافقه؛ بل لم يكن لنا 
أن نوافقه ؛ فإن نفي اللازم يقتضي نفي الملزوم» فإذا وافقناه على 
ثبوت الملزوم کنا في الحقيقة موافقين له على نفي الملزوم» 
الذي قد وافقناه في الظاهر على ثبوته» وإذا كانت الموافقة على 

فإذا قال الملحد: آنتم توافقون على آنه لیس بمیت ولا جاهل 
ولا عاجز وآنا لا أوافقك على أنه حي عالم قادر» وغرضه أن 
يستدل بنفي هذه الصفات على انتفائها وانتفاء أضدادها بأن 
يقول: كونه حيًا عالماً قادرا وميتاً جاهلاً عاجزا يقتضي أنه 


موصوف بالحياة والموت والعلم والجهل والقدرة والعجز. وهذه 
أعراض» والموصوف بالأٌعراض يجب أن یکون ممکناً أو يكون 
چا وا وذلك يقتضى حدوثه وهو محال › لم يكن علينا 


أن نوافقه على ثبوت هذا السلب المستلزم لثبوت كونه حياً عالماً 


قادرا مع منعه لذلك» فإن تحقق هذا السلب بدون هذا الإثبات 
محال» ولیس علينا أن نوافقه على شىء يتوسل به إلى القول 
الباطل ؛ بل ليس لنا ذلك إذا کان يتوسل به إلى إبطال حق 
علمناه» فإن هذه الموافقة مثل مصالحة الكفار على ما فيه فساد 
الإسلام» وهذا لا يجوز. 
وهذا كما يذكر عن أبي الهذيل العلاف”' أنه قال: 

ا 
بي فقال لهم: آلستم توافقوني على أن موسى رسول الله؟ 
فقالوا: بلى. قال: وأنا أخالفكم على أن محمداً رسول الله 
والمتفق على نبوته خير من المختلف في نبوته”" أو نحو هذا 


- هو محمد بن الهذيل بن عبد الله بن مكحول العبدي» المعروف بالعلاف‎ )١( 
الهذيل - متكلم من شيوخ البصريين في الاعتزال ومصنف كتبهم» وبنى مذهبهم‎ 


على الأصول الخمسة التى سموها (العدل» والتوحيد. وإنفاذ الوعيده والمنزلة ‏ 


بين المنزلتين» والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر). ولد فى البصرة ومات سنة 
(٥۲۳ه).‏ 
انظر: (تاريخ بغداد) ۳٦١/۳‏ و(لسان الميزان) ٤٠١/١‏ و(شرح الطحاوية) 
ص۰0۸۹ و(العبر) ۱/ ۳۳۲ . 

(۲) في (ط): ٹبوته. 

)۳( في (ط): ثبوته. 


مناظرة أبي 
الهذيل للبهودي 


Ah 


الكلام» قال: فقلت: تعال ناظرني» قال: قد انقطع شيوخك 
معي» فقلت : ناظرني . فأعاد حجته» فقلت له: من موسى الذي 
رافك عل توت ؟؟ أفرعی بن غمر ان الى أل الله غل 
التوراة التي فيها خبر محمد ييةء وموسى الذي بشر بمحمد ويه 
وأخذ الله عليه الميثاق ليؤمنن به ولينصرنه» وأخذ الميثاق على 
قومه ليؤمنن به ولينصرنه - قال أبو الهذيل: أو نحو هذا الكلام؟ 
- آم موسى الذي قال: تمسكوا بالسبت ما دامت السموات 
والأرض» وذكر أن شريعته لا تنسخ أبدا؟ أما الأول فإني أوافقك 
على نبوته”" ونبوته» ‏ مستلزمة لنبوة محمد كا وأما الثاني 
فلا أؤمن به ولا أوافقك على نبو ته“ ". 

ومثل هذا كثير في المناظرة. 

وقد ذكر هذا المؤسس أبو عبد الله الرازي في «نهايته» آنه 
لايجوز الاحتجاح بهذه الإلزامات كما تقدم بيانه"“» وهو 


. في (ط): وافقك‎ )١( 

(۲) في (ط): ثبوته. 

(۳) في (ط): ثبوته. 

9 و 

)٥(‏ في (ط): مستلزم. 

(0) ولا أوافقك على نبوته: ساقط من(ط). 

(۷) ذكر هذه المناظرة بطولها وبسنده إلى أبي الهذيل الخطيب البغدادي (في تاريخه) 
O E E‏ 

© ی ت ا ن اھ ی ر 
AEE‏ ۰ ۰ 


الاحتجاج بموافقته على مقدمة لمأخذ إن سلمت ذلك المأخذ 

بطل الاحتجاج بالمقدمة» وإن لم تسلم المأآخذ منعت المقدمة. 
وهكذا الأمر هناء فإن المنازع الذي يسلم لك آنه لا يجوز 

الافتراق والانحلال عليه إنما سلم لك ذلك» لأنه صمد يجب أن 


کوت ذا مجتمعاً» ويمتنع أن يكون متفرقاً. فإن كان هذا 


المأخذ صحيحاً بطل احتجاجك بذلك على امتناع کونه اء 
وإن كان هذا المأخذ فاسداً لم يكن قد سلم لك امتناع الافتراق 
عليه» فلا ينفعك هذا التسليم لا في النظر ولا في المناظرةء 
وكان له أن يقول: آنا لا أسلم لك امتناع الافتراق عليه» لوجوب 
كونه صمداً» والصمد يوجب الاجتماع . وإن فرض أنه لا يقتضي 
الاجتماع فهو لا ينفي الافتراقء أو لا ينفي الاجتماع والافتراق 
جميعاً» فإن أحدا من الناس لايمكنه أن يدعي أن هذا الاسم يدل 
على نفي الاجتماع والافتراق جميعاًء أو على نفي الافتراق وحده 
إلا بناءًٌ على أن المجتمع يفتقر إلى أجزائه» أو نحو ذلك مما 
تقدم الكلام عليه» وأما القياس فلم يذكر حجة على امتناع 
الافتراق عليه. فظهر أن هذا الذي ذكره ليس بحجة صلا وهذا 
رر" 

بالوجه الثالث: وهو أن يقال: لاريب أن الله سبحانه مقدس 
منزه عن جواز الافتراق والتمزق عليه سبحانه؛ لكن إقرار الفطر 
بذلك ليس بأعظم من إقرارها بتنزهه عن العدم والتلاشي” ٠‏ بل 


ت٢ فال ابن الاغراتي: لا إا حى بحت رف ولاشى الشىء أضيجل اط‎ ٠ 


1۰۲۳ 


أن إقرار 
الفطر ‏ بتنزيه 
الرب عن 
العدم أعظم 
من إنرارها 
جواز التفرق 


علم القلوب بوجوب وجوده وامتناع عدمه أعظم من إقرارها 
بامتناع تفرقه وانحلاله» وهي لما يستلزم عدمه أعظم نفياً منهاء 
لما يقال: إنه يستلزم تفرقه وانحلاله» وإذا كان كذلك فقد استقر 
في الفطر أن القول بكونه لا داخل العالم ولا خارجه ولا فوق 
العالم ولا يشار إليه ولا يمكن الإحساس به دل على عدمه من 
دلالة كونه مجتمعاً على جواز التفرق عليه؛ فإن الأول عند عامة 
الناس بديهي”“ فطري» وأما الثاني فلا تمكن معرفته إلا بدقيق 
النظر إن كان صحيحاً. 
إن" كان كذلك فالمتناظران في هذه المسألة يقول النافي 
فیها للمثبت: کون ما نفیته من آنه لا داخل العالم ولا خارجه ولا 
م فوق العالم/ ولا كذا ولا كذا يستلزم عدمه» إنما هو من حكم 
الوهم والخيال» وأما كون وجوده فوق العرش يستلزم جواز 
الانحلال عليه فمعلوم بالقياس العقلي”" البرهاني. والمثبت 


= (اللسان) ۲٤۷/٠١‏ مادة (لشا)» و(تاج العروس) ۳۲٠۹/٠١‏ مادة (لشا). 

)١(‏ البديهي: هو ما يقتضيه العقل عند تصور الطرفين والنسبة من غير استعانته بشيء 
أو هو الضروري» أو هو ما لا يحتاج فيه إلى تقديم مقدمه كعلم الإنسان بوجود 
a‏ 
انظر : (التعریفات) ص٥٥۱ ۰.٤۳‏ و(کشاف اصطلاحات القنون) ۱۷١ /١‏ . 

(۲) في (ط): وإن. 

(۳) القياس العقلي البرهاني: القياس عبارة عن التقدير . يقال: قست النعل بالنعل 
إذا قدرته وسويته» وهو عبارة عن رد الشيء إلى نظيره» والقياس من الحجج 
وهو أحد طرق الاستدلال غير المباشر وأقومها إنتاجاً. 
والعقلي نسبة إلى العقل وهو ما يعقل به حقائق الأشياء. 


يقول: أما لزوم ما ذكرته للعدم فمعلوم بالفطرة الضرورية 
العقلية» وأما لزوم ما ذكرته آنا للانحلال فإنما هو شبهات مركبة 
من ألفاظ مشتركة» وحينئذ فإن تحاكما إلى فطر العالم السليمة 
قضت للمثبت على النافي؛ لأن إقرار الفطر بما يقول المثبت 
معلوم» وإقرارها بما يقوله النافي غير معلوم. وإن تحاكما إلى 
المقاييس العقلية» فيقال: قول هذا الرازي وأمثاله” المتقدم في 
مقدمته: «إن الإنسان إذا تأمل في آحوال الأجرام السفلية 
والعلوية» وتأمل في صفاتها فذلك له قانون» فإذا أراد أن ينتقل 
منها إلى معرفة الربوبية وجب أن يستحدث لنفسه فطرة أخرى» 
ونهجا"“ آخر» وعقلاً آخر بخلاف العقل الذي اهتدى به إلى 
معرفة الجسمانيات»" . إما أن يكون هذا الكلام حقّاء وإما أن 
يكون باطلاً. فإن كان حمًا بطلت هذه الحجة وأمثالها مما بناه 
على الجوهر الفرد نفياً وإثباتاً» وعلى كون الأجسام توصف 


والبرهاني هو القياس المؤلف من اليقينات سواء كانت ابتداء وهي الضروريات 
أو بواسطة وهي النظريات» والبرهاني هو الذي لا يتوقف حكم العقل فيها على 
الاستعانة بحس أو غيره» بل بمجرد تصور الطرفين بحكم العقل فيها. كقولنا: 
الواحد نصف الائنين . 

انظر : (التعريفات) للجرجاني ص٤۲‏ ۲٥١۱ء ۱۸١‏ . 

وانظر: (متن السلم وشرحه) ص۸۸» و(ضوابط المعرفة) ص۲۲۷ . 

)١(‏ أراد المؤلف قوله الرازي: «ونختم هذا الباب بما روي عن آرسطاطاليس آنه 
كتب في أول كتابه في الإلهيات: من أراد أن يشرع في المعارف الإلهيةء 
فلیستحدث لنفسه فطرة آخری». وانظر : (الساس) ص٥۲‏ »› ۲١‏ . 

(۲) في (ط): ومنهجاً. 

(۳) (الآساس) ص٣۲‏ . 


بالاجتماع والافتراق» وأن الجواهر والأجسام متما اه 
مختلفةء لأن هذه الأمور كلها جسمانيات . فالعقل الذي به“ 
ينظر في هذه الأمور لا يجوز أن ينظر به في الإلهيات. وهذا 
المؤسس وأمثاله من هؤلاء المتفلسفة والمتكلمة» إنما يتكلمون 
في التجسيم نفياً وإثباتا بالنظر الذي نظروا به في الجسمانيات 
المخلوقة» فيكون كلامهم كله في ذلك باطلاً. ولهذا اعترف 
أساطين الفلاسفة“ أن كلامهم لا يفيد في الإلهيات العلم 
واليقين» وإنما ينظر فيها بالأولى والأحرى والأخلق › وإن كان 
e‏ يصح أن يبطل به ما استقر في الفطر استقراراً 
ضرورتًا من أن رب العالمين فوق العالم» واا وج 
موجود لا داخل العالم ولا خارجه. 

وهذا الكلام في غاية الإنصاف. فإن هؤلاء القوم يريدون أن 


( اق من (: 

(۲) أساطين الفلاسفة: هم قدماء الفلاسفة في عصر ما قبل أرسطو» وهم الحكماء 
السبعة أمثال فيشاغورس» وسقراط» وأفلاطون»ء وغيرهم» وقد ذكرهم 
الشهرستاني بالتفصيل [الملل والنحل 1۹/۲] فهؤلاء: ذكر المؤلف» وابن القيم 
رحمهما الله: آنهم كانوا معظمين للرسل والشرائع» وکانوا يقولون بحدوث 
العالم» وإثبات الصانع ومباينته للعالم» وكانوا لا يتكلمون في الإلهيات› 
ويسلمون بأن الكلام فيها إلى الرسلء ويقولون: علومنا إنما هي الرياضيات› 
والطبيعيات» وتوابعها. 
انظ : (منهاج السنة) 111/1 ۰17۷ 1°« T1 «(YA «TTY oT‏ 
٠‏ و(درء التعارض) ۷/ ۲۸٦1/۸ ۸١‏ و(إغاثة اللهفان) ۲٠٣۵١ _ ۲٥۳/۲‏ 


لان القيم . 


يبطلوا ما استقر في الفطر بما لايصح إلا بما استقر في الفطر وبما 
هو دونه. فإن کان ما استقر حًا لم يكن لهم دفعه» وإِن کان 
باطلاً لم يكن لهم الاحتجاج به على إبطال ما استقر في الفطرء 
فإن هذا يكون قدحاً في الأصل بإثبات""“ الفرع» والقدح في 
الأصل قدح في الفرع» وهذه عادة القوم المخالفين للفطرة 
والشرعة» ولهذا كلامهم كله كما قيل : 
حجج تهافت کالزجاج تخالها حقاً وکل کاسر مکسور”'. 
ومما يوضح هذا أن عامة هذه" الحجج التي احتج بها على 
نفي كونه جسماً ونفي كونه على العرش: مثل تماثل الأجسام» 
وتماثئل الجواهر» ومثل كون الجسم المتناهي يقبل الزيادة 
والنقصان ويكون“ ممكناً» ومثل كون الجسم مركباً: إما تركب 
الصفات» وإما تركيب المقادير» مثل كون الصفة الواحدة لاتقوم 
بالجسم» ومثل كون الجسم لا يخلو عن الحركة والسكون» 
ومثل كون تحيز الجسم أمراً وجوديًا أو أمرًا عدمياً»ء ومثل كون 
الجسم أو البعد لابد وأن يكون متناهياً أو غير متناه» ومثل كون 
علو بعض الأجسام يستلزم أن يكون تحت قوم» ومثل أن الجسم 
يجوز عليه الافتراق/ والانحلالء ومثلما يأتي من كون الجهة 


. في (ط): فإثبات‎ )١( ٠ 

(۲) ذكر هذا البيت الخطابي أبو سليمان (توفي ۳۸۸ه) في رسالته الغنية عن الكلام 
ولم ينسبه لأحد. انظر: (صون المنطق والكلام) للسيوطي» ص۹۹ . 

(۳) في (ط): ساقطة. 

)٤(‏ في (ط): يکون. 


۸ب 


أعلى من الشيء. بل جميع ما يتكلمون به في هذا الباب من لفظ 
المتحيز والتحيز"" والجهة» والجسم» والجوهرء والاجتماع 
والافتراق والحركة والسكون"» سواء تكلموا به في صفات 
الباري نفياً وإثباتاًء أو تكلموا به في المخلوقات وصفاتها نفياً 
وإثباتاًء أو في أدلة حدوثها وإمكانهاء أو غير ذلك: كل هذه 
الأمور إنما هو كلام في الجسم وأحكام الجسم وما يتبع ذلك. 

فإن كان هذا الكلام والعقل الذي به يعرف مثل هذا الكلام 
غير مقبول في العلم الإلهي بطل جميع ما ذكره الفلاسفة 
والمتكلمون جميعاً مما يتعلق بهذا» وإذا بطل لم يصح أن ينفوا 
بمثل هذا الكلام لما عله بالفطرة ولا ما دلت عليه الشرعة'“› 
وهذا من أعظم المقاصد . وحينئذ فلا يصح قولهم: إنه ليس 
بجسم» ولا متحيز» ولا في جهة› ونه لیس فوق العالم يشار 
إليه. 


)١(‏ في (ط): ساقطة. 

(۲) تكلم الرازي في هذه الألفاظ في كتاب (الأساس) وغيره. وجعلها حججا ينفي 
بها الأدلة القواطع من الكتاب والسنة في إثبات صفات الله» وضمنها القسم 
الأول من كتاب (التأسيس) قال: (القسم الأول في الدلائل الدالة على أنه تعالى 
منز غر الجسهة والحن : ١١١١5‏ : 

)۳( في (ط): ما علم . 

(6) في (ط): الشريعة. والمعنى واحد. يقال: شرعة» وشريعة؛ وهي ما سن الله 

- من الدين وأمر به. ۰ 
انظر : (اللسان) ٠۷١/۸‏ مادة (شرع). 
)١(‏ في (ط): المفاسد. 


وإن كان مثل الكلام والعقل الذي به ينظر في الأجسام 
وصفاته مقبولا في العلم الإلهي بطلت مقدمته كلهاء وكان من 
أعظم العلوم في العقل أن الباري فوق > وآنه يمتنع اَن 
يكون لا داخل العالم ولا خارجه» بل يمتنع أن يکون شيء من 
الموجودات كذلك كما تقدم» EE‏ 

وأما أن يخالفوا ما فطر الله عليه عباده» وما أنزل به کتبه» 
وأرسل به رسله بمقاييس لا تدل لهم إلا بمقدمات كثيرة مركبة» 
لابد فيها من الاستدلال بما هو في الفطرة دون ما دفعوه أو مثله 
مع ما فيها من الألفاظ المشتركة وغيرها: فهذا لا يفعله إلا 
جاهل» أو ظالم» أو من جمع الأمرين» بل هو من أعظم 
العالمين جهلاً وظلماً لكونه تكلم في الله وأسمائه وآياته بمثل 
هذا العقل الفاسد» وكان من أعظم المطففين في أصول الدين . 

فإٍذا کان المطففون في الأموال قد قال الله تعالى فيهم: 
وَل إَنَمْطَفِینَ © الین إا اکالوا عل الاس ستو © ول 
وهم يروت © ألا ين أؤلهك آنبم عون ن 
الاس لر آلعَمِينَ © € [المطففين ]٦-١:‏ وقد ا 
«الصلاة مكيال» فمن وفَى وقي لهء ومن طفف فقد علمتم ما قال 
الله في المطففين““ فكيف في أصول الدينء بل في أعظم 


(۱) آخرج هذا الحديث عبدالله بن المبارك (في كتاب الزهد) بسنده موقوفا على 
سلمان رضي الله عنه بلفظه . (الزهد) لابن المبارك» ص١۲٤‏ رقم ۲ . کما 
ذكره الغزالي آيضاً موقوفاً على عبدالله بن مسعود وسلمان رضى الله عنهما = 


۹ 


أبواب أصول الدين» وهو الكلام في رب العالمين وأسمائه 
وصفاته يكون فيه هذا التطفيف والإخسار”" العظيم» فيبطلون ما 
فطر الله عباده علیه» وآنزل به کتبه بمقاییسهم» ویمنعون غیرهم 
أن يحتح بها عليهم» وهي عليهم آدل منها لهم وهذا من آعظم 
الجهل والظلم . والحمد لله الذي عافانا مما ابتلى به كثيراً من 
عباده» وفضلنا على کثير ممن خلق تفضيل . 

بقرر هذا أن الكلام في الشيء نفياً وإثباتاً مسبوق بتصوره» 
فليس للانسان آن ينفي شيئاً عن شيء او يثبته له» إلا بعد تصوره 
إنه جسم » و هو جوهر» او متحيز › أو في جهة/ آو فوق العالم» 
أو غير ذلك. آو قال : لیس بجسم» ولا جوهر > ولا متحير »> 
ولافي جهة» ولا فوق العالم. أو قال: إن له علماً وقدرة» 
E‏ أو قال : لیس له علم ولا فدرة ولا حياة : فكل واحد 


بلفظه إلا أنه قال: «فمن وفى استوفى». الحديث. (إحياء علوم الدين) 
۱-. ) 

وبهذا المعنى أخرج ابن المبارك بسنده حديثاً مرفوعاً عنه أنه ييه قال: «مثل 
الصلاة المکتوبة کالمیزان من أوفی استوفی » (الزهد) ص۱۹٤۰‏ رقم ٠٠۹۰‏ . 
وذكر هذا الغزالي أيضاً (في الإحياء) ٠٤١/١‏ قال العراقي في تخريج ما في 
الإحياء من أخبار وهو بهامش الإحياء. أخرجه ابن المبارك (في الزهد) من 
حدیث الحسن قرا وأسنده البيهقي (في الشعب) من حدیث ابن عباس 
بإسناد فيه جهالة . انظر: (الإحياء) ۱٤١ /١‏ الهامش رقم .)٠٤(‏ 


-() في (ط): الأخبار. 
(TY)‏ في (ط) : أو حباة. 


11۰ 


من هذین لابد أن يتصور ما نفاه وما آثبته. فمن أثبت لله سبحانه 
وتعالى أمراً من الصفات فإنما أثبته بعد أن فهم نظير ذلك من 
الموجودات» وأثبت به“ القدر المطلق مع وصفه له بخاصة 
تمتنع فيها الشركة. ومن نفى عن الله شيئاً من هذه الأمور فإنما 
نفى ما علم نظيره في الموجودات» ونفى عن الله أن يكون له 
مثل ما للمخلوق من ذلك» لم ينف ما يختص به الرب مما لم 
يعلم نظيره» فإن هذا لم يتصوره حتى يحكم عليه بالنفي . 

فالنافي لا ينفي شيئاً قط إلا ما له نظير فيما أدركه» لأن نفس 
المنفي ما علمه أصلاًء لأن النفي المحض لا يعلم بنفسهء فإن 
النفس لا تباشر المعدوم حتى تشعر به وإنما تباشر الموجود 
وتقيس له نظيراً فينفي ذلك النظير عما هو منتف عنهء مثل نفيها 
لجبل ياقوت وبحر زئبق ونحو ذلك بعد أن علمت البحر والزئبق 
والجبل والياقوت”"» ثم قدرت معلوماً مؤلفاً من شيئين نظيرهما 


)١(‏ في (ط): ساقطة. 
(۲) الیاقوت: حجر معروف لونه أحمر صافی اللون» یری داخله کما یری خارجه» 
فف ب الله الور الح ف ال و ي فل ع E‏ ا0و ا 


ا 


[الرحمن» آية ]٥۸:‏ والياقوت : فارسي معرب. ٠‏ 

انظر : (تفسير الطبري) ۲۷/ ٠١١‏ تفسير سورة الرحمن آية (05۸). 

وانظر : (زاد المسير) لابن الجوزي ٠١۲/۸‏ سورة الرحمن آية (0۸)» و(فتح 
القدير) للشوكاني ٠١١ /٥‏ تفسير سورة الرحمن آية .)٥۸(‏ 

وانظر: (الجامع لمفردات الأدوية والأغذية) لابن البيطار ۲٠۲/۲‏ مادة 
(ياقوت) . 

الزئبق : حجر منحل في تركيبه يكون في معدنه كما تكون سائر الأحجار» وهو = 


موجود ثم نفته. وكذلك النفي عن الله من الشركاء والأولاد 
والنوم وعير ذلك يعلم وجوده في العالم» نم يفدر نظیر هذا 
الموجود فى حق الله تعالى فى الذهن»› وينفى عن الله تعالی . 


فأما نفيه قبل العلم به من جهة القياس فممتنع"» فإنه لا يكون 


معلوماً ولا يعلم المعدوم إلا بنوع قياس . فإِذا کل ناف فلابد له 
من القياس على ما في الموجودات الجسمانية . وأما المثبت فإنه 
وإن احتاج إلى نوع قياس فإنه يثبت معه الفارق الذى يقطع 
المماثلة بالأمور المخلوقة» فهو وإن كان جامعاً فمعه فارق أقوى 
من جامعه» بخلاف الثاني فإن a‏ وهو القدر 
الا اى ده 


(۱) 
(۲) 


اذا ظهر ذلك فقال لأرسطر" د الى ذكر عه هدا 


جنس من الفضة لولا آفات دخلت عليه في صل تکوینه منها تخلخله وأنه شبیه 
بالمفلوج› وله أيضاً صرير ورائحة ورعدة» وهو يحمل أجسام الأحجار كلها إلا 
الذهب فإنه يغوص فيه . انظر: (الجامع لمفردات الأدوية والأغذية) لابن البيطار 
۱. والزئبق : فارسي معرب . انظر: (لسان العرب) ٠۳۷/٠١‏ مادة 
(زبق) . 

في(ل): فممتنعة . والتصويب من (ط). 

أرسطو : هو أرسطو طاليس بن نيقوماخحوس» ولد في مقدونية (سنة .۳۸٤‏ ق. م) 
وقيل غير ذلك. تعلم الطب في صغره وكانت مهنة والده ثم تحول منها إلى 
الفلسفة حيث اتصل بالفيلسوف أفلاطون. سمي أرسطو المعلم الأول لوضعه 


التعاليم المنطقية وألف بذلك كتباً كثيرة مثل «قاطيغورياس» أي «المقولات 


E 
= انظر: (الملل والنحل) ۲/ ۱۱۹١ء و(مقدمة مجموع مؤلفات الفارابي) للخانجي‎ 


المؤسس الذي قال :«من أراد النظر في العلم الإلهي فليحدث 
اخ ا وو ا ا ا ل 
في أحوال الأجرام السفلية والعلوية» وتأمل في صفاتها فذلك له 
قانون» فإذا أراد أن ينتقل منها إلى معرفة الربوبية وجب أن 
يستحدث لنفسه فطرة أخرى» ونهجاً آخر» وعقلاً آخر» بخلاف 
العقل الذي به اهتدى إلى معرفة السعانات ‏ هه ele‏ 
يامعلم هؤلاء الصابئة“ الفلاسفة المبتدعين لما تكلمت 


= (ص ك)». و(مقاتيح العلوم) للخوارزمي ص٦۸‏ و(إغاثة اللهفان) ۲/ ١٠۲٠ء‏ 
وانظر : (الفهرست) ص٠٤۳‏ . وانظر : (إخبار العلماء بأخبار الحكماء) للقفطي› 
IA‏ ۰ 

(۱) وهو الرازي فی کتابه (أساس التقديس) ص٥۲‏ . 

(۲) (أساس التقديس) ص٦٥‏ . 

(۳) الخطاب لأرسطو. وقد سبق رد المؤلف عليه في أول الكتاب. انظر: (بيان 
التلبیس) (ط) ۳۷۸-۳۹۹/۱ في فصل قال الرازي . ولنختم هذا الباب بما روي 
عن «أرسطاليس» . ) 

)٤(‏ الصابئة : في اللغة صباً الرجل إذا مال» وهو من خرج من دين إلى دينء ولهذا 
كانت العرب تقول لمن أسلم : قد صباً . 
فبحكم ميل هؤلاء عن سنن الحق وزيغهم عن نهج الأنبياء قيل لهم الصابئةء 
واختلف في مذاهبهم على أقرال كيرة ذكر متها ابن الجوؤزي غشرة أقوال (تلبيدن. 
إبليس) ص٤۷‏ . 
قال ابن حزم: «الصابئة هم الذين يعبدون الكواكب» ويصورون الأصنام على 
صورها داشاها ودود ا أغاد وجرن لهاي ورون لها القرت 
والدخونات» ويقولون إنها تعقل» وتدبر» وتضر» وتنفع» ويقيمون لکل كوکب 
شرعة محدودة . .» (الفصل) ١۷/٤‏ . 
ويقول الرازي : «الصابئة قوم يقولون إن مدبر هذا العالم وخالق هذه الكواكب 
السبعةء والنجوم؛ فهم عبدة الكواكب. ٠.‏ (اعتقادات فرق المسلمين = 


AT 


الخة: الكم» والكيف› والإإضافة. والاأين› ومتی › والوضع› 


(1) 


شل وان عل واللك فاون كان 


والمشرکین) ص/ ٩٩‏ . 

al SN a IS 
. ٤٥۲ص انظر: (شرح حديث النزول)‎ 

والصايئة أنواع كثيرة وفرق متعددة ولكن يرجعون إلى أصلين اثنين كما قال ذلك 
المؤلف رحمه اللهء وتلميذه ابن القيم» والشهرستاني ؛ فقسموهم إلى صابئة 
مشركين» وصابئة حنفاء . 

والمشركون هم الذين يعظمون الكواكب ويعبدونهاء ويقولون بالحاجة إلى وجود 
متوسط روحاني» حيث جعلوا هذا المتوسط من الكواكب وبعضهم جعله من 
الأصنام» وهم الذين أرادهم ابن حزم والرازي. وأما الحنفاء فهم مؤمنون» وذكر 
الشهرستاني مناظرة جرت بينهم طويلة . انظر : (الملل والنحل) ۲/ ٤۸-۵‏ . 
والصابئة هم الذين أرسل إليهم إبراهيم ياء وكانوا بحران فهي دار الصابئةء 
والمشركون منهم فلاسفة يقولون: «إنا نأآخذ من كل دين محاسن ما دلت عليه 


في (بيان التلبيس) (ط E‏ أن أرسطو هو الذي بل دين ا 

انظر في هذا: (منهاج السنة) 0/1 20۹ 61°« ۲/ 1۸¥(« IV AF‏ 
و(الرد على المنطقیین) ۲۹۰-۲۸۷ 0۸-٤0٤‏ . 

وانظر : (إغائة اللهفان) لابن القیم ۲/ ٠٠١۱-۲۲١‏ . 


وانظر: ( كشاف اصطلاحات الفنون ) /١‏ ۸۸۷ وانظر المراجع المذ كورة في الترجمة. 


المقولات العشر: لأرسطو السابق ذكره كتاب سماه المقولات العشر. 

انظر التعليق رقم )١(‏ . 

والمقولات هي التي ذكر المؤلف» وهي كليات المعاني التى يعبر عنها 
بالقول إيجاباً E‏ ترجع إلى هذه الأصول العشرة» ولذلك سميت 
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بالمقولات» نظراً إلى أنها تقال أي يعبر عنها بالقول . 

فالموجودات تنقسم إلى جواهر وأعراض» فالجواهر تدخل تحت المقولة الأولى 
(مقولة الجوهر) والأعراض تنقسم إلى المقولات التسع الباقية . 

فالجوهر: هو ما يقوم بذاته أي لا يحتاج في وجوده إلى شيء آخر يقوم فيه 
كالأجسام» والأرواح»› وقد سبق تعریفه ص۷٩‏ . 

العرض: هو ما يقوم بغيره أي لا يوجد إلا صفة من صفات الجوهر وتابعاً 
وجوده لوجوده كالألوان» وهيئات الأجسام» والروائح» والطعوم والحركة 
والسكون» ونحو ذلك . 

الكم: هو عرض من خصائصه أنه يقبل التجزئة والتقدير» فهو ما يمكن قياسه» 
أو تعداده» او تنصیفه وتجزئته آو هو ما یمکن السؤال عنه (بکم) مثل کم طول 
الطريق وكم وزن البضاعة وهكذا. 

مقولة الكيف : هي الهيئة المستقرة الثابتةء ولا تقبل القسمة بخلاف مقولة الكم» 
ويرتبط تصورها بتصور شيء خارج عنها فهي بخلاف الأين» والمتى» والملك» 
والإضافة . فالكيف مثلاً في شكل المثلث أي الهيئة الحاصلة بكون أضلاعه 
ثلاثة» والكيف بلون الجسم أحمر أو أصفر» أو الكيف مثلاً بالصوت هل هو 
عريض آو رفيع أو ناعم» ومن مقولة الكيف الحرارة» البرودة» الخشونة» 
الملاسةء الليونة» الصلابة. 

مقولة الإضافة: هي عرض يرتبط فهمه بفهم معنى آخر مثل الأبوة إنما تدرك 
ااك جه اله والفكن وها ها مائ السب وان ااكر 
والمساوي والأصغرء فيرتبط إدراك أن ا و بإدراك أن صالحاً 
أصغر من محمد والعكس . كما يفهم معنى رس الشيء ووسطه وطرفه وجانبه 
بارتباط فهمهما بمعاني أخرى» ومن ذلك العبودية» السيادة» الجوارء الصدافة› 
الزوجية» وغير ذلك من الأوصاف التي تقتضي المشاركة. 

مقولة الاين : مأخوذة من قول المستفهم عن مكان الشيء : ين هو؟ فالاين : 
الصفة التي تعرض للشيء باعتبار وجوده في المكان الذي هو فيه . 

مقولة المتى : كذلك مأخوذة من قول المستفهم عن زمان الشيء متى هو؟ والمتى 
هو الصفة التي تعرض للشيء باعتبار وجوده في الزمانء وزمان حدوث الشيء = 


قد يكون حقيقَيًا وذلك إذا كان مطابقاً له غير زائد؛ مثال صوم يوم الخميس 
فالصيام مطابق للنهار وليس النهار زائداً عليه ولا ر يمنع الزمان حدوث آشياء 
لا نهاية لها في ذلك اليوم› بخلاف المكان. وقد ay‏ 
حقيقي وذلك إذا لم يكن مطابقاً له؛ تراك واد لفل في ست کنا ع ان اولان 
حصلت في زمن يسير داخل السنة. 

مقولة الوضع : هو حال الجسم يسيب نسبة أجزا يعضها إلى بض في الجهات 
كالقيام » الركوع» السجود» الاتكاء. . . إلخ . 

مقولة (آن يفعل): هو تأثير الجوهر في غيره أثراً غير قار الذات» فحاله ما دام 
يؤثر» وهو العرض المسمى (أن يفعل) وذلك مثل التسخين ما دام الشيء يسخنء 
والقطع ما دام الشيء يقطع» والتنزيل ما دام الشيء ينزل. مثال إحراق النار . 

مقولة (آن ينفعل): هو تأثر الشيء من غيره ما دام في حالة التأثر کالتسخن مادام 
الشيء يسخن» والتقطع ما دام الشيء يقطع . . . إلخ. 

مقولة الملك (الامتلاك): وهو هيئة تعرض للجسم بسبب جسم آخر يحيط به أو 
يجزاً منه وينتقل بانتقاله كإهاب الحيرال والفوب للابسه»ء والنعل» 
والخاتم . . . إلخ . 

ال لکل ما مق الما 

)١‏ ذاته من مقولة (الجوهر). 

۲) کونه كثير من مقولة (الكم). 

۴) كونه سائلاً أو حاراً أو حلواً من مقولة (الكيف). 

٠ كونه مخلوقاً من مقولة (الإضافة).‎ )٤ 

٥‏ كونه في الإناء أو في البركة من مقولة (الأين). 

) کونه موجوداً في زمان كذا من مقولة (المتى). 

۷ كون إنائه سويًا غير مائل من مقولة (الوضع). 

٨‏ کونه الآن بالفعل يروي شاربه من مقولة (أن يفعل). 

٩‏ کون شاربه الآن يرتوي به فعلاً من مقولة (أن ينفعل). 


كلاماً"“ فى الوجود المطلق“ الذي قد يقولون إنه «العلم 
الأعلى» وهو الناظر ى الوجود ولواحقه من حيث هو وجود» 
ومنه «العلم الإلهي». و" يجعلون العلم الإلهي يعم هذا كله: 


| نزاع بینکم» فهذه المقولات العشر إذا آثبتها للعقول 


والنفوس ونفس الإنسان ونفيتها عنها أو نفيت شيئاً منها/ آو نفيتها 
عن واجب الوجود أو أثبتها أو شيئاً منها له: آتحكم في هذا 
النفي والإثبات بالفطرة التي علمت بها هذه الأمور؟ آم بفطرة 
أخرى؟ فإن قال بفطرة أخرى» كان هذا اعترافاً بأن الفطرة التي 


)۱( 
(۲( 


(۳) 


. كون إنائه مسوراً بسوار فضى أو مغطى بغطاء من مقولة (الملك)‎ ٠ 

انی ها سی رف من کتاب ضوابط المعرفة) .۳۳٤-۳۲۸‏ وانظر: (مفاتيح 
العلوم) للخوارزمي» ص۸1 ۸۷ء ۸۸. و(الملل والنحل) للشهرستاني 
۱۷۱-۰۲ نقلاً عن ابن سینا. وانظر: (الفتاوی) /٩‏ ۲۲ فقد بين المؤلف 
رحمه الله هذه المقولات . 

في (ط): وإن کلاماً. 

ذكر المؤلف رحمه الله (في الدرء) ۳/ ٤٤١-٤١۸‏ أن القائلين بالوجود المطلق 
وهم ابن سيناء وابن سبعين» وابن التومرت حيث يقسمون الموجود إلى: مطلق 
ومقيد. قال ابن التومرت: «والموجود المطلق هو القديم الأزلي الذي استحالت 
عليه القيود والخواص المختص بمطلق الوجود من غير تقييد ولا تخصيص؟ . 
«والمطلق هو الذي ليس بمقيد ولا بمخصص» فلا يختص بزمان دون غيره» ولا 
بجهة دون غيرهاء ولا بخاصة دون غيرها» فلو اختص بشىء لكان من جنسه» 
فلما انتفت عنه الخواص على الإطلاق وجب له الو المطلق» ١.ه.‏ 
بتصرف . 

ورد عليه بکلام طويل مفاده أن الوجود المطلق لايوجد إلا في الذهن لا في 
الخارج فلا يتصور أن يكون في الخارج شيء مطلق . 

في (ط): وهم يجعلون . 
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۹ب 


يحكم فيها على الشيء بنفيه وإثباته غير الفطرة التي يتصور بها 
الشيء» فتكون فطرة التصديق غير فطرة التصور» ومن المعلوم 
أن الحاكم بالتصديق العالم به الناطق به إن لم يكن هو العالم 
ار الد له الناطق به کان حکمه باطلاًء فيلزم أن 
يكون جميع ما ذكروه في العلم الإلهي باطلاء لكون الحاكم 
اسو ایی خر الاسیں 

وإن قلتم: بل بالفطرة التي عرفت بها هذه الأمور يحكم 
بنفيها وإثباتها بطلت تلك القعقعة التى تشبه قعقعة الشنان" التي 
CS‏ حقيقة له عند الإنسان» وعلم 
أن ما خالفتم به الفطرة والشرعة فكله هذيان» بل من الإفك 
والبهتان. و قد ور ار ر عل بر التب وکر تمل اريو ۵ 
ا در ا ديا م ا و ألموّمنْن دين ا 
اکرحو ٤‏ ع کے ن تکوں دی کا ن شیر اڑیے 
IE‏ ا وا @ کا م پھہ من عر ا بای گت ڪيم 


رج من وهم ان تقول إل کنبا @ [الكهف: ١‏ 
سے صر صے A‏ ل 2 a‏ ا9ے رص C> r‏ ت 3 
وجعلوا رَه شی ان رقم ڑا کح بت یا شی 


سر ر سے ا 


عاس وت © بدي بغ کون اتر یک وکن 
ا کک ل کر وھو یکل شی عَلمٌ © دکم آنه ریک کک إل 


)١(‏ في (ط): المدلول. 

(۲) قعقعة الشنان: أي صوته عند التحريك» والشنان جمع شنة وهو الجلد اليابس»› 
في المثل : فلان لا يقعقع له بالشنان؛ أي لا يخدع . 
انظر : (اللسان ۸/ )۲۸١‏ مادة (قعع). 
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> رہ کے ا ‰& 
لامو ڪي ڪل ٽو فاب ڏوه وهو علي کل ٿئءِ وڪيل ي 


تڌرڪه ال صر وهو يدر صر وهو هر ِيف آبر 9 
[الأنعام :۱۰۳-۱۰۰ ر ا رکس فما اا ر 


عل 


ص 


هذا وإنما الغرضص التنبيه على تناقض هو لاء» وإبطال حججهم . 


و حينئذ يقال في : 
الوجه الرابع ‏ قوله: «إنه إذا كان على العرش» وكان 


عظيماً فلابد أن a‏ ات چ بن الخ 
TE SG a 2s,‏ الع بهذا إما 
ORS ECT : َ‏ 
أن يكون من العقل الجسماني”“ ومقتضى الحس والخيال › 


(1) 


(۲) 


(۳) 
(€( 


)0( 


الشاهد من الآية الأولى  :‏ با نم بء من عر 4 والثانية # برعأو » فكذلك 
هؤلاء تكلموا في الله بغير علم. 

في (ل): الوجه الثالث. وهو خطاً. والصواب ما ثبت حسب تعدد الأوجه حتى 
الوجه الحادي والعشرين . وأشار إليه في (ط). ولم يصوب. 

هذا هو قول الرازي في البرهان السابع» ص٦۷‏ . 

العقل الجسماني: هو العقل الذي في الجسم لأن الجسماني هو الشيء الحال 
في الجسم . انظر : (كشاف اصطلاحات الفنون) ۲۸٦/١‏ وعبر بالجسماني في 
مقابل ما قاله أرسطو أن يحدث له فطرة أخرى وعقل اخر. وهو العلم الطبيعي 
الجسماني والذي آراده أرسطو هو العلم الأعلى الإلهي عندهم. 

الحس والخيال: الحس بالكسر والتشديد هو القوة المدركة النفسانية وطريقها 
الخرا اخسن ` 

والخيال بالفتح هو قوة تحفظ ما يدركه الحس المشترك من صور المحسوسات 
بعد غيبوبة المادة. 

(التعريفات) للجرجانى» ص۸1 ١١٠٠ء‏ و(كشاف اصطلاحات الفنون) للتهانوي 
۱/ 140-1 . 


يقال للرازي: 


إن العفل 
الذي حکمته 
بها تقول 
بعکم بنا 


بخالفك 


لا يكون» فإن كان من هذا القسم وهو مقبول قبل نظيره: وما هو 
أولى منه فتبطل هذه الحجة» لأن هذا العقل"“ يحكم بأن 
الموجود لابد أن يكون داخل العالم أو خارجه. وإن لم يكن 
مقبولاً بطلت هذه الحجة. 

وإن قيل: إن هذا ليس من حكم العقل الجسماني ومقتضى 
الحس والخيالء وهو قد حكم بأن الموجود العظيم الذي فوق 
غیره» لابد أن یکون جسماً يتمیز منه جانب عن جانب» بان 
يقال: إن الحكم بأن الموجود: إما أن يكون داخل العالم أو 
خارجه» وا يمتنع وجود موجود لا داخل العالم ولا خارجه» 
أولى بن لا يكون من حكم العقل الجسماني ومقتضى الحس 
والخيال» لأن الحكم الأول فيه تصريح بأنه جسم. فإن كان 
الحكم بآن الشيء جسم ليس من مقتضى العقل الجسماني 
ومقتضى الحس» فالحكم بما لم يصرح فيه بالجسم» بل حكم 
فيه على الوجود مطلقاً أولى بذلك» ولهذا يكون مثل هذا الحكم 
من العلم الأعلى عندهم»ء ومن العلم الإلهي”" . وأما الأول ففيه 


. آي العقل الجسماني‎ )١( 

(۲) العلم الأعلى أو العلم الإلهي عند الحكماء. 
فالعلم الإلهي: هو علم بأحوال ما لا يفتقر في الوجودين (الخارجي» والذهني) 
إلى المادة. ويس اشا بالعلم الأعلى» وبالفلسفة الأولى أو بالعلم الكليء أو 
بما بعد الطبيعة وبما قبل الطبيعة. 
وقد يكون العلم الأعلى يتفرع من العلم الكلي المشتمل على تقاسيم الوجود 
المسمى بالفلسفة الأولى» ومنه العلم الإلهي . 
قال المؤلف رحمه الله (في الفتاوی) ۹/ ١۲ء‏ ۲۲: «وأما علم ما بعد الطبيعة _ = 


Tim (1( 


الوجه الخامس:/ أنه" إذا كان جسماً فأنت قد ذكرت في 


«نهايتاك) النزاع الاس في «(الجسم»: هل هو في نفسه 
واحد أو منقسم بعد اتفاقهم على قبولية الانقسام» وهي مسألة: 
«الجوهر الفرد» فقلت في مسائل المعاد: «المسألة الأولى في 
الجزء الذي لا يتجزآً: لاشك في أن الأجسام التي شاهدناها قابلة 
للانقسامات» والانقسامات التى يمكن حصولها فيها إما أن 
تكون“ متناهية أو لا تكون. فيخرح من هذا التقسيم أربعة 


(۱) 


(۲) 
(۳) 
(€) 
)0( 


وإن كانوا يعظمونه ويقولون: هو الفلسفة الأولىء وهو العلم الكلي الناظر في 
الوجود ولواحقه» ويسميه متأخروهم العلم الإلهي» وزعم المعلم الأول لهم أنه 
غاية فلسفتهم ونهاية حكمتهم - فالحق فيه من المسائل قليل نزر وغالبه علم 
بأحكام ذهنية لا حقائق خارجية!!». 

انظر: (مفاتيح العلوم) للخوارزمي ص٠۸٠‏ ١۸ء‏ و(التعريفات) ص١١٠‏ 
و(کشاف اصطلاحات الفنون) ٤۸ ء٤۷ /١‏ . 

العلم الطبيعي» ويسمى أيضا بالعلم الأدنى آو الأسفل وهو علم ما يفتقر إلى 
المادة في الوجودين (الخارجي والذهني) إلى المادة» وموضوعه الأجسام 
الطبيعية من حيث السكون والحركة» ومن فروعه علم الطب والأحياء 
والنجوم . انظر: (كشاف اصطلاحات الفنون) للتهانوي ٤۹/١‏ و(التعريفات) 
ص٦٥‏ للجورجاني . 


سبق التعريف به. 
فى (النهاية): إما أن تكون حاصلة أو لا تكون؛ وعلى هذا التقدير فتلك 
الانقسامات إما أن تكون متناهية أو لا تكون. 


قل المؤلف 
عن الرازي 
نیما دکره في 
نهايته في 
نزاع الناس 
ي لجسم 


iA 


أقسام: أولها: أن“ الانقسامات حاصلة» وتكون متناهية. 
وثانيها: أن تكون حاصلة» وتكون غير متناهية» وثالثها: أن 
وا اک اک ا و و 
أن لا تكون حاصلة ولكن ما يمكن حصوله منها يكون غير متناه. 
فال «والاول مذهب جمهور ا والثاني : هو مذڏذهب 
النظاء"» والثالث: هو مذهب بعضص المتاشرين اوغا 


)١(‏ في (النهاية): أن تكون. 

(۲) المتكلمون: نسبة إلى علم الكلام وهو البحث في الأمور العقديةء والاستدلال 
عليها بالفلسفة» والمنطق. والعقلء وترك الكتاب والسنة» والمتكلمون هم الذين 
فضلوا هذا المسلك وجعلوه حجة لهم في جدالهم وتركوا منهج السلف» ويطلق 
عليهم آهل السنة آهل الأهواء والبدع . قال المؤلف رحمه الله: «الدين نوعان: 
أمور خبرية اعتقادية » وأمور طلبية عملية» فالأول كالعلم بالله وملائكته» وكتبه 
ورسله» واليوم الآخر» والأنبياء وأممهم» والجنة والنار.وهذا النوع من أصول 
الدين» يسمى العقد الأكبر ويسمى الجدال فيه بالعقل (كلاماً) والباحث فيه 
متکلم» . 
وقال المؤلف رحمه الله: «وليس المراد بذلك مطلق الكلام إنما هو فيمن يتكلم 
في الدین بغير طريقة المرسلین» (الفتاوی) ۱۱/ ٣٣١ ۳٦۹۰/۱۲ ۳۳١ ۳٣٣‏ 
ولقد ذم المتكلمين أهل السنة قال الشافعي رحمه الله : «حكمي في أهل الكلام أن 
يضربوا بالجريد والنعال ويطاف بهم في العشائر والقبائل» ويقال هذا جزاء من ترك 
الكتاب والسنة وأقبل على علم الكلام». 
انظر: (درء التعارض) ۲۳۲/١‏ و(منهاج السنة النبوية) ٦٠١/۲‏ و(شرح 
الطحاوية) ص٠۲‏ وانظر : (التعريفات) للجرجانى» ص ١۱۸٠ء‏ و(مقدمة ابن 
خلدون) ص۲٦۳‏ . ۰ 

(۳) النظام: أبو إسحاق إبراهيم بن سيار النظام» بصري من المتكلمين أحد شيوخ 
المعتزلةء وهو شيخ الجاحظ تكلم في القدر ومسائل عقدية كثيرة» وله مؤلفات 
كثيرة في ذلك خالف فيها الكتاب والسنة» ولم يكن ممن انتفع بعلمه» وكفره 
جماعة» وقال بعضهم : كان النظام» على دين البراهمة المنكرين للنبوة والبعث»ء = 


الذي اشا إليه ت ۳ ا والرابع : وهو a‏ 


الفلاسفة 


1 (E) (Ts 


قال: فتلخص من هذا أن الخلاف بيننا وبين الفلاسفة في 
المسألة يقع“ في مقامين: أحدهما: أن الجسم مع كونه 


ويخفي ذلك . مات في خلافة المعتصم› أو الواثق سنة بضع وعشرين ومئتين . 
انظر : یر أعلام النبلاء) 01< 0۲« و(الفهرست الملحق) (۲(› 


NAO aD 


(۱) 


(۲) 
(۳) 


(€) 
)0( 


الشهرستاني : أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني وهو على مذهب 
الأشعري» ولد سنة (۷۹٤ه)‏ وتوفي سنة (۸٤٠ه)‏ له مصنفات كثيرة منها في 
علم الكلام نهاية الإقدام في علم الكلامء والملل والنحل» وتلخيص الأقسام 
لمذاهب الأعلام. وغيرها. 

انظر : (وفیات الأعیان) ۲۷١-۲۷۳/٤‏ و(العبر) ۷/۳» و(شذرات الذهب) 
٤‏ . والشهرستاني ذكر هذه المسألة (في نهاية الإقدام) ص1 وما بعدها. 
في (النهاية) : والرابع مذهب . 

الفلاسفة : نسبة إلى الفلسفة وهي كلمة يونانية معناها (محبة الحكمة) أو علم 
حقائق الأشياء. ولها معنى أخر عند الصوفية وهو التشبه بالإله بحسب الطاقة 
البشرية . ومباحث الفلسفة تشمل الإلهيات. الطبيعيات» والمنطق» والفلك› 
والرياضيات . 

وأهم آرائهم القول بقدم العالم» وإنكار النبوات» وإنكار البعث الجسماني. ومن 
ا من يسمى بفلاسفة الإسلام ابن سيناء وا رشن والفارابي وغيرهم . 
ومعلمهم الأول أرسطو. 

انظر: (مفاتيح العلوم) ص۷۹ و(الملل a‏ للشهرستاني ٥۸/۲‏ و(دائرة 
المعارف) فريد وجدي ٤۸۱-٤٠٤/۷‏ . 

وقد ذكر هذا التقسيم التفتازاني (في شرح المقاصد) ۲۱/۳» ۲۲. 

. المسألة في مقامين‎ ls 


۳ 


قابا للانقسام”"“ هل يعقل أن يكون واحدا؟ وثانيها : أنه 
بتقدير أن يكون” ‏ : هل يعقل أنه يكون قابلاً للانقسامات الغير 
المتناهية؟ قال: «فنحن نتكلم في كل واحد من القسمين ثم 
نذکر بعده شبه النفاة ونتكلم عليها» . ) 

قال : «والمعتمد في أن ما يكون قابا للانقسام لابد أن 
بكون منقسماً هو أن وحدة الجسم إما أن يكون غير كونه جسماً 
أو جزءاً داح فيه» أو مرا خارجاً عنه. فإن كان الأول أو الثاني 
لزم أن يكون تفريق الجسم إعداماً له» وذلك محال. وإن كان 
الثالث كانت الوحدة صفة قائمة بالجسم» والعرض لا يحدث في 
المحل" ٠‏ ولا يحصل فيه إلا إذا كان المحل متعيناً متميزاً عن 
غیره» ولا يعقل من وحدته إلا تعینه في نفسه» وتمیزه عن غیره» 
فیلزم آن يكون قيام الوحدة بالجسم متوقفاً على كون الجسم 
واحداء ثم الكلام في تلك الوحدة كالكلام في الأول ويلزم 
الس اوهو ما ودر كاه ف لدان 


(1) في (النهاية): للانقسامات . 

(۲) في (ط): وثانيهما. 

(۳) في (النهاية): آنه بتقدیر كونه واحداً. 

(6) في (النهاية): في المقامين . 

)٥(‏ في (ط): ما ساقطة. 

(0) آي آن العرض لا يقوم بنفسه بل لابد من جوهر يقوم فيه . 

(۷) التسلسل: هو أن يستند وجود الممكن إلى علة مؤثرة فيه» وتستند العلة إلى علة 
أخرى مؤثرة فيهاء وهكذا إلى ثالثة ورابعة دون نهاية . أي ترتيب أمور بعضها 
على بعض غير متناهية . والتسلسل أنواع أربعة: 


Y٤ 


e‏ آل وحدة تقوم بالذات ل اة اکر وإلا 
ا وة بالوحدة اض وذلك هو 
المطلوب»" 

فهذا الدليل الذي ذکره على امتناع آن يکون شيء من 
الأجسام واحداً أو على امتناع أن يكون شيء من الموجودات 
وأاحد خا ومعلوم اَن ذلك خلاف الكتاب والسته وإجماع 


اة بل اج العقلاءء قال الله تعالى: # ون كانت 


رود ها أَليَصف # [النساء: .]١١‏ وقال: # ذرن ومن خلقت 
OT O EINE lo‏ 


التسلسل في الحوادث» التسلسل في العلل والمعلولات» التسلسل في النفوس 
البشرية» والتسلسل في الأجسام. ات و لا و في هذه 
الأقسام. 
انظر : (التعريفات) ص۷٥‏ و(كشاف اصطلاحات الفنون) ۷٦۳/١‏ و(ضوابط 
المعرفة) للميداني ص٦۲"‏ . 

)١(‏ في (النهاية): أن ينتهي الأمر. 

(۲) الوحدة: هي الصفة التى تطلق على الواحد بالعدد وتصور الواحد بديهي» ومعناه 
على وف اا عه مر الا الي فر 4 ادرت وال ارا 
بالعدد كبيت واحد وجسم واحد» ويطلق على الفرد من جهة ما هو جزء من كل› 
ويطلق الواحد على الأحد وهو الله حيث لا نظير له. انظر: المعجم الفلسفي 
لجميل صليبا ۲/ 0٤٤‏ . 
والرازي أراد نفي آن يکون شيء من الأجسام واحداً لأن ذلك يؤدي إلى 
التسلسل حيث إن الجسم بزعمه ينقسم إلى انقسامات ما لا نهاية وكل قسم له 


وحدة خحاصة . 
(۳) انتهى كلام الرازي (من نهاية العقول) مخطوط لوحة ۲۳۷» ۲۳۸ . 
(€( في (ط): من . 


ت 


الإإنسان الواحد» والحيوان الواحد» والشجرة الواحدة» والدرهم 
الواحد من أشهر الأمور عند العامة والخاصة» ومن“ أعرف 
عندهم» وهو (علم العدد)° ون الواحد نصف الاثنين . 

فلو لم يكن في الأجسام ما يوصف بأنه واحد - والناس لم 
يشهدوا الأجسام - مع أن العلم بآن الواحد المطلق نصف الاثنين 
موقوف على أن الواحد في الخارج نصف الاثنين» إذ العلوم 
الكلية الذهنية مسبوقة بالعلوم المعينة الوجودية"» فلو لم يكن 
في الأجسام ما هو واحد امتنع حكم الذهن بأن الواحد/ نصف 
الاثنين. وهذا من آوائل العلوم البديهية التى يضرب بها المثل في 
النظر والمناظرة» فيكون احتجاجه على أن الجسم لا يكون 


)١(‏ في (ط): الواو ساقطة. 

(۲) علم العدد فرع من العلم الرياضي» ويطلق عليه الحساب» وهو نوعان: نظري 
ويبحث في خواص الأعداد ونسبة بعضها إلى بعض» وعملي ويبحث في طرق 
استخراج المجهولات . ) 
والعدد هو الكمية المتألفة من الوحدات» أو هو الكثرة المركبة من الآحاد كما 
يطلق عليه الكم المنفصل . 
انظر : (مفاتيح العلوم) ص۸١٠‏ و(التعريفات) ص۸٤۱»‏ و(كشاف اصطلاحات 
الفنون) ٤۸/١‏ و(ترتيب العلوم) للمرعشي ص١1۸ء‏ و(المعجم الفلسفي) 
AS‏ 

(۳) آي آنه لا یحصل تصور الشيء في الذهن قبل تصور وجوده في الخارج؛ لأنه لا 
یعلم ما لم یکن أن لو کان كيف یکون إلا الله سبحانه. 

)٤(‏ النظر والمناظرة: هو من النظر بالبصيرة» واصطلاحاً النظر بالبصيرة من الجانبين 
في النسبة بين الشيئين إظهاراً للصواب. وقد سبق . 


۲ 


واحداً فى مقابلة ذلك» فيكون من أفسد حجج الوك asl‏ 


لقدحها في أظهر الأمور الحسية البديهية. 

ٹم يقال: هذه الحجة تستلزم أن لا يكون الله واحداء 
ولا يكون الجوهر الفرد واحداً إلا به. ثم يقال في وحدة ذلك 
مثل ما قلته في وحدة الجسم»ء وذلك يستلزم أن تكون الوحدة 
بالذات وبالجوهر الفرد متوقفاً على كونه واحداً. فالكلام في 
تلك الوحدة كالكلام في الأولى» وذلك يستلزم التسلسل» وهو 
محال . 


وإذا كانت هذه الحجة تستلزم هذا الكفر فهي تستلزم أيضاً 


انظر : مماتیح العلوم» ص/ ۰۲٦‏ ۹ التعريمات ص/ ۰۱۱۸ کشاف 
اصطلاحات الفنون /١‏ ١٠٠۷ء‏ وذكر المؤلف - رحمه الله - «آن السفسطة كلمة 
معربة أصلها اسوفسقيا . وهى كلمة يونانية أي حكمة مموهة بالسفسطة أي 
الكلام الباطل المشبه بالحق». درء التعارض ٠١١/١‏ . 
كما ذكر أيضاً رحمه الله أن السفسطة أنواع : 

الأول: المتجاهلة اللاأدرية الواقفة الذين يقولون لا ندري هل ثم حقيقة وعلم 
الثاني : قول أهل التكذيب والجحود والنفي الذين يجزمون بنفي بعض الحقائق 
والعلم بها. ) 
الرابع : قول من يقول الحقائق موجودة لكن لا سبيل إلى العلم بها. 
انظر : (الصفدية) ۱/ ۰۸۷ ۹۸ . 

(۲) وهي قوله: «إن الجسم لا يكون واحداً. .». 


۷ 


السرازي في 
نفيه وحدة 
الجسم 
وتناقضه فی 
ذلك ٠‏ 


نقيض المطلوب» لأن المقصود بنفي وحدة الجسم إثبات تركيبه 
من الأجزاء المفردة» التي كل منها واحداً فإذا نفيت وحدة 
الجوهر الفرد استلزمت إبطالهء وإذا بطل الجوهر الفرد امتنع كون 
الجسم مركباً من الجواهر المنفردة» فيلزم أن يكون واحداً. 
فصارت هذه الحجة المذكورة لنفي وحدة الجسم مشلا ده 
لوحدته» ونافية لوحدة الجوهر الفرد أيضاً» وكل هذا تناقض 
E es‏ 

ثم من العجب قولك: بعد أن ثبت أن الوحدة تستلزم 
التسلسل» وهو محال. ثم قلت: « وبتقدير إمكانه فلابد وأن"' 
ينتهي إلى وحدة تقوم بالذات لا بتوسط وحدة أخرى». وإذا كانت 
الوحدة مستلزمة للتسلسل المحال فكيف يكون تقدير إمكانه مبيناً 
لك جواز اتصاف شيء بالوحدة من غير توسط وحدة آخرى . 

وكذلك من العجب قولك: «فلابد وأآن ينتهي إلى وحدة 
تقوم بالذات لا بتوسط وحدة أخرى»ء وإلا لم تكن الذات 
موصوفة بالوحدة وهو المطلوب». فليس هذا هو المطلوب . لأن 
هذا الذي قدرته مع قولك إنه محال يفيد أن الذات توصف 
بالوحدة من غير أن تتوقف هذه الوحدة على وحدة أخرى 
للذات» وهذا لم ينازعك فيه أحده ولا ينفي وحدة الجسم فإن 


. في (ط): (واعجب من هذا) . ساقطة . وهي أمر للقارى بالتعجب‎ )١( 
في (ط): أن.‎ )۲( 


۸ 


وحدة الجسم ليست موقوفة على وحدة أخرى تقوم بالجسم. 
غاية ما في هذا الباب أن وحدة الجسم معها وحدات أخر» تقوم 
بالجوهر إذا أفردت. وهذه الوحدة ليست شرطاً في ثبوت 
الآأولى» ولا هي سابقة عليهاء ولا تلك متوقفة عليهاء ولا هي 
وحدة الجسم التي وصفت بها الأولى . والتسلسل الذي ذكرته 
إنما يمنع أن تكون وحدة الشيء متوقفة على وحدة أخرى لذلك 
الشيء» وليس الأمر كذلك هناء لكن مع وحدة الجسم وحدة كل 
موصوف بالوحدة من الأجسام والجواهر وغير ذلك» 
والموصوف بأنه واحد إذا كان مستلزماً إمكان آن ينقسم إلى ما 
يوصف بأنه واحد لم يكن وحدة موقوفة على وحدة أخرى تقوم 
به. فليتدبر اللبيب كيف ذكر الحجة التي مضمونها نفي كل وحدة 
فى الال وإحالتهاء ثم أخذ بوت الوحدة مسلماء رادغ أن 
ثبوت الوحدة بلا واسطة ينفي وحدة الجسم»ء وكلاهما عجب : 
نفي الوحدة مطلقاً» ودعوى أن الوحدة بلا واسطة وحدة آخرى 
تنفي وحدة الجسم. 


ثم يقال عن هذه الشبهة الفاسدة الباردة تعين الواحد جسماً 


کان أو غیره» وتمیزه عن غیره لا يخلو: إما ان تکون هی 


وحدنه» او لا تکون. فان لم يکن هور وحده الج بطل 
قولك : لا نعقل من وحدته/ إلا تعینه في نفسه وتمیزه عن غیره»› 
فبطلت الحجة. وإن كان هو وحدته بطل قولك: لا تحصل فيه 


)١(‏ في (ل): الجسم عليها شطب . والسياق يقتضيها كما في (ط). 


۱۲۹ 


iA 


الوحدة إلا إذا كان متعيناً متميزاً عن غيره تعني قبل ذلك. وحينئذ 
فقد بطلت الحجة أيضاً» فسواء كانت الوحدة هي التعين 
والتميز» أو كانت غيره؛ لم يلزم أن يكون قيام الوحدة بالجسم 
متوقفاً على وحدة آخرى» وهذا ظاهر. وسواء كانت الوحدة 
أمراً"“ وجودياً أو عدمياً فليس المقصود هنا بسط الكلام على 
هذا. 

وإنما الغخرض من التنبيه على أن ما يستدل به على أن الجسم 
فيه انقسام وتركيب وكثرة» وأنه ليس بواحد» من أفسد الحجج»› 
فإنه قد بنى على هذا الأصل الفاسد كثيراً من تجهمه”" وتعطيله 
الذي جحد فيه حقيقة أسماء الله وصفاته» وما هو عليه في ذاته. 

أما كون الجسم قابا للانقسامات التي لا تتناهى أو غير قابل 
فهذا ليس لا فيه هنا غرض» وهو احتج على نفي ذلك 
بالحركة" وأنها موجودة في الحاضر» وإلا لم تكن موجودة في 


0 اورا وج اة اراتا اه روان ع الاد 
بكلمة (كذا) إشارة إلى آنها غير مطابقة . ) | 

(۲) نسبة إلى الجهمية في عقائدهم الفاسدة في نفي حقائق أسماء الله وصفاته وما هو 
عليه في ذاته . ) 

(۳) الحركة: هي انتقال الجسم من مكان إلى مكان آخر أو انتقال آجزائه كما في 
حركة الرحى. وهناك حركة كمية» وكيفية وأينية» وغير ذلك» فالمراد بها 
الانتقال من وضع إلى غيره. ولها صفات وأنواع متعددة: حركة عرضية» وحركة 
قسرية» ولا إراديةء وغير ذلك وهي في مقابل السكون الذي هو عدم الحركة. 

انظر : (التعريفات) للجرجانى ۸١.۸٤‏ و(كشاف اصطلاحات الفنون) للتهانوي 
۳/1 _- ۳۷۹ وانظر: (درء التعارض) ا وسيأتي مبحث الحر كة 


الماضي والمستقبل» وأن وجودها الحاضر لا ينقسم وإلا لكان 
اتر ما وما رال ق ا ا را 
تنقسم المسافة التي تكون الحركة عليهاء فلا يكون في الجسم 
الذي هو مسافة انقسام لا يتناهى”'. 


U a i AE »‏ 
وقازضص الك ةرجه حل کر الین عن 


الشمالء وانقسام الجزء الموضوع على جزأين ”"ء وغير ذلك 
من الوجوه. ثم قال في الجواب: وآما المعارضات التي ذكروها 
فاعلم آنا نميل إلى التوقف في هذه المسألة بسبب تعارض 
الأدلة؛ فإن إمام الحرمين“ صرح في كتاب «التلخيص في 


وإطلاقها على الله. وانظر في معنى الحركة والاختلاف فى معناها عند 
المسلمين وأهل الملل والفلاسفة ما أطال فيه المؤلف رحمه الله (في شرح 
حدیث النزول) (الفتاوی) 0٥٦٥ /٥‏ _ 0۷۷ . 

هذا معنى كلام الرازي في امتناع كون الجسم قابا للانقسامات التي لا تتناهى . 
انظر : (نهاية العقول) لوحة ۲۳۸/ أ . 

ذكر هذه الوجوه العشرة (فى نهاية العقول) لوحة ۰۲۳۸ ۲۳۹ . 

هما الوجه الثالث» ا اع (في النهاية) . 

في (النهاية): فاعلم أن من العلماء من مال إلى التوقف. 

هو أبو المعالي عبد الملك بن عبد الله بن يوسف الجويني» الفقيه الشافعي أحد 
أئمة الأشاعرة الأعلام» اشتهر بلقبه إمام الحرمين لأنه جاور بمكة أربعة أعوام» 
له مصنفات عديدة في الفقه وأصوله» وأشهر مؤلفاته في علم الكلام على عقيدة 


الأشاعرة» فقد كان أحد أساطينهم. من أهم مؤلفاته: الإرشاد إلى قواطع 


الأدلة» الشامل ی آصول لكين مح الأدلة» العقيدة النظامة »› وله فی اصول 
الفقه البرهان والورقات وغير ذلك» توفى سنة (۷۸٤ه).‏ انظر: (وفيات 
الأعیان) ۳/ ۱٦۷‏ و(العبر) ۲/ ۳۳۹ و(شذرات الذهب) .١۸/۳‏ 


۲1 


أصول الفقه»"“ أن هذه المسألة من محارات العقول"» وأبو 


۶ 


الحسين البصري”" وهو أحذق المعتزلة توقف فيهاء فنحن أيضاً 
نختار الوقف» فإذن لا حاجة““ إلى الجواب» ٠‏ فهذا قوله" 


(1) 


(۲( 


(۳) 


€3 
)٥( 
)٦( 


هدا لكاب من مولفات أ المغالى الجوين د كرة ف كابة الشامل ف أصول 


الدين» عند ذكره مسألة الاجتهاد ٠١/١‏ . وهو مفقود بهذا الاسم» وله مصنفات 
عديدة في أصول الفقه ربما يكون أحدها باسم آخر مثل : البرهان في أصول الفقه» 
والورقات»› والارشاد في أصول الفقهء والأصول الک والاصضول a‏ 


والمقنع في أصول الفقه . . . إلخ. 
ا ا ا 


أصول الفقه) د Se‏ 
ذكر الجويني (في كتاب البرهان في أصول الفقه) ٠٤٠١ _ ۱۳۷/١‏ قال: فصل 
يشتمل على مقدار من مدارك العقول تمس الحاجة إليه في مسائل الأصول». 
فنقول: لا يجول العقل في كل شيء بل يقف في أشياء» وينفذ في أشياء. 
i‏ تعيين أحدهما فهو الذي يتطرق 
العقل إليه» وما لا ينضبط فيه التقسيم أو ي Mez‏ مع الفكر الطويل 
إلى تعيين أحدهما فهو من محارات العقل». ١.ه.‏ 

ب الحسين محمد بن علي بن الطيب البصري المنكام من شيوخ متأخري المعتزل 
وآئمتهم› له حلقات كبيرة ببخداد يقرئ فيها الاعتزالء وله مصنفات كثيرة في 
أصول الفقه منها (المعتمد) وهو كتاب كبير ومنه أخذ الرازي ‏ كتاب (المحصول) 
وفي العقائد كتاب شرح الأصول الخمسة» وكتاب الإمامة وغيرها: توفي سنة 
(۴7٤هھ).‏ 

انظر: (وفيات الأعيان) ۲۷١/٤‏ و(البداية والنهاية) ٥۳/١١‏ و(العبر) 
VT /۲‏ . 

في (النهاية): فلا حاجة بنا. 

انتهى كلام الرازى (من نهاية العقول) لوحة ./٠٤٠١‏ 

في (ل) و (ط): ونقوله. ورجحت آن الصواب ما ثبت . 


TT 


في الانقسام الممكن هو متوقف فيه . وقوله: «ونقول في نفي 
وحدة الجسم وثبوت الانقسام الحاصل». قد ظهر فساده لكل 
أحد . 

وإذا كان الأمر كذلك فقوله: «لو كان على العرش لكان 
منقسماً مرکبا» آو لو کان جسماً لکان منقسماً مرکباًء› أو لو کان 
العرش لكان عظيماء ولكان منقسماً مركا إلى الأجزاء ٠٤‏ قد 
تبين فساده. وظهر أن قوله: «إذا كان عظيماً فلابد أن يكون أحد 
جا ار اة كد عل عا ادر ات ال م د 
الأجزاء»: كلام باطل لم يقرر تركيباً موجوداً في الأجسام 
المشاهدة» ولا أن فيها أجزاءً موجودةء بل ادعى فيها ما يضحك 
عليه الصبيان. 

وأما قبولها" للتجزئة إلى غير غاية فقد توقف فيه. فأكثر ما 
يبقى معه أن الجسم وإن كان واحداً لكنه يقبل التجزئة إلى حد 


(1) في (ط): ونقول وقوله. 
(۲) انظر: (الأساس) ص ۰۳۱-۳۰ ٦۳ - ٦۲‏ . 
انظر: (نهاية العقول) لوحة 1۷۸ والرازي لا يصرح بعبارة: «لو كان على 
العرش » وإنما يقول: «لو كان متحيزا» وفي هذا شيء من الإبهام . 
قال (في النهاية) المسلك الثاني : «لو كان الباري تعالى متحيزاً لكان منقسماً». 
وقال (فى الأساس) الفصل الرابع في إقامة البراهين على أنه تعالى ليس مختصاً 
بحيز وجهة» بمعنى: أنه يصح أن يشار إليه بالحس بأنه هنا أو هناك. وو 
معنى : أنه لو كان على العرش بجهة العلو. 
(۳) آی: الأجسام. 


۳ 


۱ب 


محدود» وهذا قول الشهرستاني”“ مع أنه يستخف بهذا القول 
أحياناً» وقد اضطر إلى موافقته» لكن هذا أكثر ما فيه آنه يمكن 
في الجسم من حيث الجملة أن ينقسم بمعنى آن ذات الجسم من 
حيث هو جسم لا تكون مانعة من الانقسام» وهذا حق» فإن من 
الأجسام ما ينقسم حقيقة» فلو كان حقيقة الجسم مانعة من 
الانقسام لم يصح الانقسام على شيء من الأجسام» لكن هذا 
لايثبت له قبول كل جسم للانقسام/ فضلاً أن يكون العلي 
العظيم الكبير المتعال الذي هو على عرشه العظيم مركباً من 
الأجزاء كما ادعاه. فإنه إذا كان الجسم واحداً وقبول القسمة لم 
يثبت إلا لبعض الأجسام لم يلزم أن يكون رب العالمين منقسماً 
ولا قابلاً للقسمة» فلا يكون مركباً من الأجزاء: لا الأجزاء 
الموجودة ولا الأجزاء المقدرة الممكنة. ثم إذا كانوا" في 
الأجسام المشهودة قد اضطربوا أو تحيروا في تركيبها وانقسامها 
وعدوا ذلك من محارات العقول» كيف يصح منهم الحكم على 
رب العالمين بمثل هذه الأمور نفياً وإثباتاً. وهذا بير ولا حول 
ولا قوة إلا بالله. 


)١(‏ ذكر الشهرستاني فى كتاب (نهاية الأقدام في علم الکلام) ص۲۳› ۱١۳١‏ «أن 
وجود جسم لا تتناهی ذاته مستحیل» . 
وذكر الأيجي (في المواقف) ص۱۸1 الاختلافَ فى الجسم البسيط الذي يقبل 
القسمة» وأن التجزئة له بالفعل أولاء وانقساماته متناهية أوغير متناهية على 
أقوال أربعة . الثالث منها للشهرستاني «أن الجسم متجزی بالقوی ومتناه». 

(۲) في (ل) و (ط): کان. 


e 


الوجه السادس: أن يقال: هب أنه يلزم أن يكون فيه أجزاء 


وأبعاض» بمعنی ان فيه ما يميز منه شيء عن شيء» كما ان 
الفلك يتميز منه شيء من شيء وجانب من جانب» وهدا هو 
المعني بالتركيب من الأجزاء. فهذا يكون بمنزلة الصفات القائمة 
من ال و الفدرة و الحا والييم والصر وما الشات 


- فقولك فى تلك الأمور التى سميتها أجزاءً: «إما أن تكون 
متماثلة أو مختلفة"» . فيقال لك مثله في الصفات التي 


معا ا االات كان سا وغو اا او لن واج 


)١(‏ في (ل): أو متخيلة» والتصويب من (الساس). 
(۲) انظر: (الأساس) ص۷۷. 
)۳( هو أبو علي الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سيناء الملقب بالشيخ 


الرئيس الفيلسوف المشهور» قال ابن حجر: «ما أعلمه روى شيئًاً من العلم ولو 
روى لما حلت الرواية عنه» لأنه فلسفي النحلةء ضال» لا رضي الله عنه». وهو 
طبيب وشاعر له مؤلفات في الطب والفلسفة آشهرها القانون في الطب» والشفاء 
وتقاسيم الحكمة وغيرها. ذو اعتقاد فاسد. قال ابن أبي الحموي الفقيه 
الشافعي : «اتفق العلماء على أن ابن سينا كان يقول بقدم العالم ونقي المعاد 
الجسماني» ولا ينكر المعاد النفساني. ونقل عنه أنه قال إن الله لا يعلم 
الجزئيات بعلم جزئي بل بعلم كلي» فقطع علماء زمانه ومن بعدهم من الأئمة 
ممن يعتبر قولهم أصولا وفروعاً بكفره» . 

كانت ولادته سنة (١۳۷ه)‏ ومات سنة (۲۸٤ه).‏ انظر: كتاب (أخبار العلماء 
) بأخبار الحکماء) للقفطی» ص۲۱۸ . ) 

انظر : (لسان المیزان) ۲/ ۰۲۹۱ و(وفیات الأعیان)۲/ ٠١۷‏ و(العبر) ۲٥۸/۲‏ 
و(شذرات الذهب) ۲۳۲/۳ وانظر كلام المؤلف عليه (في الفتاوی) ٠۳۳/۹‏ - 
۸“ و(درء التعارض) ٠١/١‏ . 
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السرازي في 
شبهنه ان 
الرب إذا تميز 
e‏ 
وأبعاضاً 


هذه تسمية باطلة كما قد“ قررناه في غير هذا الموضع”"› 
فتسميته أيضاً تشبهها" كما قد قررناه» والتزاع هنا ليس في 
اللفظ» بل في المعنى . 

فيقال لك في تلك الصفات: إن كانت متماثلة وجب أن 
تقوم كل صفة مقام الأخرى: فيقوم العلم مقام القدرة» والحياة 
مقام الكلام. وهذا باطل . وإن كانت مختلفة فكل صفة تشارك 
الآخرى في كونها صفة وتفارقها في خصوصيتها» وما به 
الاشتراك غير ما به الافتراق» فتكون كل صفة مركبة من جزآين : 
جزء به الاشتراك» وجزء به الامتياز» ثم كل واحد من ذينك 
الجزآين يشارك غيره في جزء ويفارقه في جزء» وهلم جرا. 
فالقول في ترکب کل مرکب من جزآین» وترکب کل جزء من 
جزآين » يعم ما يقال: إنه مركب تركيب المقدار والكم» وما هو 
مرک ركب اا وال7٠‏ ون ارج أخك الور كي 


© ظط ماقرا 

(۲) هذا قول ابن سينا (فى رسالته الأضحوية) ص ٤٤‏ . وقد رد عليه المؤلف (في درء 
التعارض) ٥١ /٥۹‏ _ ۸۷ . 

(۳) في (ط): تشبيهاً. 

)٤(‏ المقدار والكم : المقدار في اللغة وهو الكمية. واصطلاحاً هو الكمية المتصلة التي 
تتناول الجسم والخط والسطح. كما أن الكم يكون منفصلا وهو (العدد) وهما 
يعني واحد. 
وكذلك الصفة الكيفيةء فالصفة العلامة اللازمة لذات الموصوف الذي يعرف 
بها . والكيفية هي الحالة المستقرة في الجسم ولا هي من الجسم ولا خارجة عنه ولا 

واقعة فى أجزائه مثل السواد. البياض» التربيع لسطح» الاستقامة لخط . 


۳۲٢ 


الانحلال إلى ما لا تركيب” فيه أوجبه الأخر»ء وإلا فلا. 

وحينئذ فيعارض ما ذكرته في تركيب المقدار مثله سواء: 
فيقال لك: إن لم يوجب التركيب الانحلال إلى ما لا تركب" 
فيه لم يجب ذلك في الموضعين» فبطلت الحجة» وإن أوجب 
ذلك بانحلال المقدار إلى جزء لا تركب فيه» فانحلال الصفة إلى 
جزء هو صفة لا تركب فيها. 
وإذا قيل في أجزاء المقدار إنها متماثلة» وإلا كانت مركبة» قيل 
في آجزاء الكيفية إنها متماثلة وإلا كانت مركبة. وإذا قيل إن 
اھا وجب ان کے عل کا واد فا رر على اا خر 
ا ا ل و و و ع راخدا و 
على الآخر/ وحينئذ فيجب أن يوصف العلم بما توصف به" ۲۲۲| 
القدرة» وتوصف الحياة بما يوصف به الكلام» ويسد كل منهما 
مسد الأخر» وهذا مع آنه محال فذلك يستلزم جواز الاكتفاء 
بصفة عن سائر الصفات» وذلك يستلزم عدم وجوب هذه الصفات 
للذات» وهذا آبلغ مما آلزمه في المقدار من جواز انحلال الذات 
وتفرقهاء» فإن عدم كيفيات الموجود أو الجسم بلغ في عدمه 


= انظر: بتصرف الملل والنحل) للشهرستانى ٠۷١/١۲‏ و(التعريفات) 
للجرجاني» ص۱۳۳ » ۱۸۸ .. ۰ 
(1) في (ط): إلى ما تركب . 

(۲) في (ط): إلى ما تركب . 

) به: زیادة من (ط) . 


۳۷ 


» ) » TE ۰ اه م ا‎ DS. aS 
وتلاشيه"'“ من تفرق أجزائه» ولهذا كثير من الأجسام يفترق”"‎ 


يجتمع» كما يتفرق الماء ثم يجتمع» وأما إذا بطلت كيفيته مثل 
بطلان المائية والنارية» فإنه يكون فاسدا مستحيلا . 

وهذا وإن كان إلزاماً لمن يثبت الصفات فهو لازم لكل أحد 
أيضاًء فإنه لابد من" إثبات وجود ووجوب ونحو ذلك» أي معنى 
أثبت جعل فيه نظير هذا التركيب. وهذا لازم لابن سينا ونحوه 
من الملاحدة“ أيضاًء فإنه يقال في الوجود والوجوب: إن 
الموجود يشارك غيره من الموجودات في مسمى الوجود ويفارقها 
في خصوصه» والوجوب بالذات يشارك الوجوب بالغير في 
مسمى الوجوب ويفارقه في كونه بالذات. وكذلك يقال في 
العاقل والمعقول والعقل. والعنايةء وكونه فاعلاء أو مبداً أ 


)١(‏ تلاشيه: هو الفناء. لاشاه الله: آي أفناه وهو الاضمحلال. قال فى اللسان: لشا 
انظر : (لسان العرب) ۲٤۹/۱٣١‏ مادة (لشا)ء و(المعجم الوسيط) ۲/ ۸۲١‏ مادة: 


(ل: 
(۲) في (ط): يفرق . 
(۳) في (ط): في . 
(£) الملاحدة لفظ عام يطلق على من ألحد في شرع الله وفي آسمائه وصفاته؛ وقال 


یا 


تعالی ویو لاء سی ادعو بها ودروا لرن يدوت ف أَسَلَيد » [الأعراف : 
)٥(‏ هذه من عبارات الفلاسفة والمتكلمين» قال المؤلف (فى درء التعارض): «وإذا 

امکن المتفلسف أن يقول : هو مو جود وعاقل ومعقول وعقل › وعاشقی ومعشوف 

وعشی »› ولذيذ وملتذ ولذة وهذا کله شىء وأحد» وهذه الصقة ھی الأخحرى› 


۳۸ 


علة"“ أو غير ذلك» إذ لابد لكل من أثبت موجوداً من أن يثبت 


(۱) 


(۲) 


وجودا واجباً» ویلزمه فيه هذه اللوازم . وقد بينا هذا فيما تقدم . 


(Y 


وابن سينا كان من الملاحدة» وکان أبوه“ من دعاتهم» 


والصفة هي الموصوف. ٠٠١/١١.‏ . 

وهذه العبارات مما خاض بها المتكلمون والفلاسفة وسموا الكلام فيها بالإلهيات 
فمثلا نقل الشهرستاني عن ابن سينا قوله: يجب آن نحصر المسائل التي تختص 
بهذا العلم (الإلهيات) في عشر مسائل: فذكر هذه المسائل منها. . 

المسألة الثالثة في أقسام العلل . . المبدأ والعلة يقال لكل ما يكون قد استتم له 
وجوده في نفسه ثم حصل منه وجود شیء اخر . 

المسألة السابعة : فى أن واجب الوجود عقل وعاقل» ومعقول. ) 

المسألة التاسعة: في العناية الأزلية . انظر: (الملل ا AVE‏ 


وذكر هذه العبارات عن الفلاسفة ابن السيد البطليوسى الأندلسى فى كتابه' 


(الحدائق) في المطالب العليا الفلسفية العويصة» ص ٠١٠١‏ . 

قال : ومن ذلك قولهم : إن العاقل والعقل والمعقول منه شيء واحد وكذلك العالم 
والعلم والمعلوم شيء واحد. .». 

وقال الرازي فى معنى العناية ونقله عن ابن سينا «العناية : هى كون الأول عالماً 
لذاته بما عليه الوجود في نظام الخبر وعلة لذاته e‏ الإإمكان 
وراضياً به على النحو المذكور» فيعقل نظام الخير على الوجه الأبلغ في الإمكان 
فيفيض على آتم تأدية إلى النظام بحسب الإمكان». 

انظر: (المباحث المشرقية) للرازي ٠١٦/۲١‏ وكتاب (النجاة) لابن سينا 
ص۳۲۰ . 

هو عبد الله بن الحسن بن سيناء كان كاتباً من دعاة الإسماعيلية » قال ابن سينا: 
كان أبي ممن أخى داعي المصريين» ويقول: أنا وأبي من هل دعوة الحاكم - وهو 


العبيدي الذي ادعى الألوهية - ويقول أيضاً: کان ابی من آهل دعوتهم - آي 


القرامطة - ولذلك قرآت كتب الفلاسفة . 
انظر: (سير أعلام النبلاء) /١۷١‏ ١۳۴٠ء‏ وكتاب (أخبار العلماء بأخبار الحكماء 


للقفطى) ص 1۹ و(بغة المرتاد) للمؤلف› ص ۰۱۸۲ و(إغائة اللهفان) لان 2 


۲۹ 


وابوه مسن 
الملاحدة 


وذكر هو" آنه بسبب ذلك اشتغل فيما اشتغل به من علوم 
الفلاسفة الصابئة الأوائل» فإن أصول الملاحدة مبنية على ما 
أخذوه من هؤلاء الصابئة وما أخذوه من المجوس. وهؤلاء 
الصابئة المبتدعون يقولون: إن العالم متولد عن الله" › 
والمجوس يجعلون له شريكاً في خلقه”" . فالطائفتان کما قال 


مذ 
١‏ 2و و ر 


چ ر صر ۽ ی 8 س n‏ ۴ 
تعالى : ۾ وجعلوا ئو شرکاء الجن وحلقهم رفوا لم بين وبتلت بغير علو ٭ 
الاتعام : ]٠۰۰‏ ئی کڈ رک ایی کر بن ا وار َم ر ف 


سے 


املك # [اللإسراء: ١١١]ء‏ وهو الأحد الصمد الذي لم يلد ولم 
يولد ولم يكن له كفواً أحد» فإن المجوس تجعل إبليس وهو 
أصل الظلمة هو شريك النور في التخليق» فيجعلون الجن 
شركاءه. وليس هذا موضع بسط ذلك» ولکو نے غل آں کاب 
الله لما كان دعوة لجميع الخلق ففيه تفصيل كل شيء» وهو 


(۳) 


. ۲٠۲/۲ القیم‎ 

في (ط): هو ساقطة. 

الصابئة يقولون: إن العقولء أو العقول والنفوس هي ملائكة متولدة عن الله 
الط ادرالا 1 | 
صرح ابن سينا في رسالته (في معنى الزيادة وكيفية تأثيرها) بأن الجواهر الثمانية 
المفارقة من المواد هي الملائكة المسماة عند الحكماء بالعقول الفعالة. انظر: 
ص٥٤‏ - ٤٦‏ من مجموع رسائل ابن سيناء» نشر مكتبة المثنى ببغداد. 

المجوس سبق تعريفهم ص ٥۷‏ وهم الذين اختصوا بالتئنية حيث أثبتوا أصلين 
اثنين مدبرين قديمين يقتسمان الخير والشرء والنفع والضرء والصلاح والفسادء 
ق و 7 وا کک (الظلمة). واختلفوا في أقدمىة أحدهما وهم 
طوائف كثيرة . انظر: (الملل والنحل) للشهرستاني /١‏ ۲۳۲» و(اعتقادات فرق 
المسلمين والمشركين) للرازي» ص .۸٦‏ | 


الحاكم بين جميع الناس فيما اختلفوا فيه . 


ولهذا أراد النصير الطوسي”“ ونحوه من ملاحدة المسلمين 


واليهود على أن يضعوا للدولة الكافرة المشركة الجاهلة دولة 
«هولاكو»“ عقيدة» واتفقوا على أن تكون عقيدة ابن سيناء 
ولهذا كانت الملاحدة تميل إلى هؤلاء المشركين كثيراً» وكان 
ملكهم «هولاكو» يقرب الملاحدة ويستعين بهم على المسلمين»› 
لما عرف مباينتهم في الباطل للإسلام وآهله» مع منافقتهم لهم 


(۱) 


(۲) 


هو محمد بن محمد بن الحسن نصير الدين الطوسي» فيلسوف منجم رافضي 
ملحد» ولد سنة (۹۷٥ه)‏ وهلك سنة (1۷۲ه) كان وزيراً لهولاكو» وله كتب في 
الفلسفة والنجوم. قال ابن القيم رحمه الله: «ولما انتهت النوبة الى نصير الشرك 
والكفر الملحد وزير الملاحدة» النصير الطوسي» وزير هولاكو» شفى نفسه من 
أتباع الرسول وأهل دينه» فعرضهم على السيف حتى شفى إخوانه من الملاحدة 
واشتفى هو» فقتل الخليفةء والقضاةء والفقهاء والمحدثين. واستبقى الفلاسفة 
والمنجمين والطبائعيين والسحرة. . . ونقل أوقاف المسلمين إليهم» ونصر في 
كتبه قدم العالم وبطلان المعاد. وإنكار الصفات» ورام جعل إشارات إمام 
الملحدين ابن سينا مكان القرانء فلم يقدر على ذلك فقال: هي قرآن الخواص› 
وذلك قرآن العوام» ورام تغيير الصلاة» وجعلها صلاتينء فلم يتم له الأمر» وتعلم 
السحر فكان ساحراً يعبد الأصنام . 

انظر: (إغائثة اللهفان) .۲٦۳/۲‏ و(العبر) ۲١/۳‏ و(البداية والنهاية) 
۳ ۲۱۲» و(شذرات الذهب) ۳۳۹/٩‏ و(الأعلام) ۷/ ۰۳۰ ۳۱ . 

هولا کو خان بن تولي خان بن جنكيزخان ملك التتار بن ملك التتار وهو والد 
ملوكهم وقد كان ملكا جباراً فاجرا» قتل من المسلمين شرقاً وغرباً ما لا يعلم عدده 
إلا الله» وقتل الخليفة العباسى ومن معه من العلماء والفقهاء» دخل بغداد 
وأفسدها ونهب أموالها. وكان ذلك سنة (١٥٠ه)‏ كان هلاكه سنة (6٦1ه)‏ وقيل 
(۳ه). انظر : (البداية والنهاية) ۲۱۲/۱۳ ۲٣۲‏ . 


السابع: الرد 
على الرازي 
في فوله إن 
دات الرب 
مركبة من 
۲ن 


فى الظاهر . 

الوجه السابع : قوله: «إن تلك الأجزاء إما أن تحكون متماثلة 
الماهية أو مختلفة الماهية» . يقال: قد تبين أن ما ذكرته لا 
يستلزم/ أن تكون هنا أجزاء موجودة وغاية ما يلزم ما ذكرته تمييز 
شيءَ عن شيء وجانب عن جانب» والذی يکون كذلك يقال في 
صفاته ما يقال فيه. فإذا قيل إنه مع آنه واحد فهو ذو أبعاض 
حیره وفيما يالاقىه . ففي الجملة متى فرض تميز شيء منه عن 
شىء وقيل: إن ذلك أبعاض» ولكل بعض خاصة تميز بهاء ثم 
يقال : وسواء كان هناك أجزاء وأبعاض موجودة يتميز بعضها عن 
بعض أو لم یکن . 

فإدا قيل : کل بعض إما أن يماثل الأخر أو لا يماثله. یل 
إن أردت بالمماثلة أن يقوم مقامه فيما يختص بعينه» فلا يكون 
في العالم شيئان متماثلان. وإن اردت بالتماثل آن يقوم مقامه 
فيما يكون لنوعه لا لعينه. قال لك المنازع: إنها متمائثلة. وإدا 
قال ذلك لم يجز أن تقول : «(فيصح ان کون الملاقي مباعداً 
والمباعد ملاقا)"» لن ذلك الملاقى من صفات نه مجاورته 


)١(‏ انظر: (الأساس) ص۷۷. 
(۲) وهو قوله (في الأساس) ص۷۷: «فعلى هذا يلزم القطع بأنه يصح على 
المتلاتين ان بصا هشاغدينة وغل الاغان أن يرا ماف 


لما جاوره""“ وحيزه المعين» وتلك الصفة لا يقوم فيها غيره 
مقامه وإن کان مثله کما تقدم» ا 
يصير الملاقي مباعداً والمباعد ملاقياً. 

وقولنا: المثلان يصح على كل منهما ما صح على الأخر. 
إنما هو فيما ليس خصائص العين . والملاقاة والمباعدة 
من خصائص العين» فإن الملاقي إذا صار مباعداً خرج عن حيزه 
المعين» وعن أن يكون ملاقاً لما كان ملاقياً له» ووجب أن 
يصير ملاقياً لغيره. وكذلك المباعد. وحينئذ فتختاف صفات 
عینه بالتفریق» فلا یون ذلك لازماً لکونهما مثلین» فلا يلزم من 
التماثل ذلك . 

الوجه الثامن: أن يقال: هذه التي سميتها آجزاءً سواء كانت 
أجزاءَ مقدرة أو هي متميزة تميزاً حقيقياً لا يخلو إما أن تريد بكل 
واحد منها الجزء الذي لا يتجزأء وهو" الجوهر الفرد» أو ما 
هو أكبر من ذلك . فإن آردت بالأجزاء الجواهر المنفردة» وقد 
قلت إما أن تكون متماثلة الماهية أو مختلفة» فيقال لك: هب 
أنها مختلفة في الماهيةء ما الذى يلزم قولك : «والقسم الثاني 
وهو آن يقال: إن تلك الأجزاء مختلفة في الماهية» فنقول: كل 
جسم مركب من أجزاء مختلفة الماهية فلابد وأن ينتهي تحليل 


(1) في (ل) و (ط): مجاورته. ورجحت أن الصواب ما ثبت. 
)۲( في (ط) : 
)۳( في (ل)» (ط): او هو» ورجحت خذف الآلف. 


EA 


نول الرازي 
ف أجزراء 
ذات الرب إما 
أن کون 
جواهر منفردة 
أو أجزاء 
مركبة 


۴ 


تركيبه إلى أجزاء» ويكون كل واحد منها مبرءا عن هذا 
التركيب»” . يقال لك : هذا باطل على هذا التقدير» لأن كل 
واحد من تلك الأجزاء المختلفة الماهية إذا كان جزءاً لا ينقسم 
رر الجرهر ارد اع حع ل رة مرا ران مال إل 
أجزاء أخر» فإنه لا تركيب فيه بحال. أكثر ما يمكنك أن تقول فيه 
ما قلته في الأجزاء التي يتحلل إليها من لزوم مماسته بيمينه شيئاً 
وبيساره شيئًاً اخر» لكن يقال لك: هذا أولا باطل في الجزء الذي 
لا قت: 

وقولك: «لکن یمینه مثل يساره» وإلا لکان هو نفسه مرکباً 
وقد فرضناه غیر مر کب». کلام متناقض ينقض بعضه بعضاًء فإنه 
إذا کان له یمین ویسار کان مرکباً. 

- وقولك: یمینه مثل یساره» والمثلان غیران يقتضي”"/ أن فيه 
غیرین وهذا تر کیب آیضا» وتماثل جانبیه لا یخرجه عن آن یکون 
مركباً. فقولك: وقد فرضناه غیر مر کب تناقض . 

وکال رلك ودعرا: ١اه‏ تان ية ساره اوا 


لکان هو نفسه مرکبا». يقتضي أنه مع تماثل جانبیه یکون غير 


)١(‏ انظر: (الأساس) ص۷۷ وانظر : (الأساس) طبعة الحلبى» ص۹٥٠ ٠٠‏ . والطبعة 
التي اعتمدتها ساقط منها بعض هذا الكلام. ۰ 

(۲) في (ط): لك ساقطة. 

(۳) في (ط): يقضي . 

(6) في (ل): آنه لا تماثل يمينه ويساره. والتصويب من: (الأساس) و (ط). 

)٥(‏ في (ل): وإلا ساقطة. 


E 


مرکب» ومع عدم تماثلهما یكون مركباً» ولیس الأمر كذلك بلا 
ع 

وأيضاً فإنه على هذا التقدير الأجزاء مختلفة في الحقيقة› 
وإذا كانت مختلفة في الحقيقة لم يلزم أن يجوز على كل واحد 
منها ما جاز على الآخر» بل يمتنع تساويهما فيما يجب ويجوز 
ویمتنع › فلو وجب أن يقوم كل منهما مقام الأخر لكانت 
متماثلة . والتقدير أنها مختلفة : هذا تناقض» فعلم آنه يمتنع مع 
كون الأجزاء غير منقسمة وهي مختلفة في الحقيقة آن يقوم 
بعضها مقام البعض» وحينئذ فيبطل لزوم تفرقها. 

بل يقال : إذا كان تفرقها يوجب قيام بعضها مقام بعض امتنع 
تفرقها مع كونها مختلفة› لأن الحقائق المختلفة يمتنع أن يقوم 
بعضها مقام بعض . هذا إن آراد بالأجزاء الجواهر المنفردة» وهو 
المفهوم من إطلاق”“ [تفرقها)" . وإن آراد بالأجزاء الأجزاء 
الكبار قيل : 


الوجه التاسع : وهو أن المعنى أنه" مركب من أجزاء كبار 


بحيث يازم إذا كانت مختلفة أن يكون الجزء منها ينحل إلى 
فيقال لك : نقدر آنها متماثلة» وهى وإن كانت متمائلة فى الصفة 


)۱( في (ط) : من إطلاقه . 
(۲) بياض بمقدار كلمة ولعلها «تفرقها» فيكون سياق الكلام «وهو المفهوم من إطلاق 
تفر قها) . 


يقال للرازي: 
وعلى تقلير 
أن ذاٽت الرب 
کا 


الله لايحوز 
علیه العدم 
ولا تفارقه 
صفانه الذانة 
بخسلاف 
المخلوق 


فلها قدر في نفسها ليست أجزاء منفردة إذ التقدير كذلك. وإذا 
كانت كذلك لم يلزم أن يكون الطرف منها وسطاًء لأن الطرف 
يكون غير منقسم» وغير المنقسم لا يسد مسد الجزء الكبير الذي 
قد ينقسم» وإذا لم يكن كذلك لم يلزم جواز تباعد المتلاقيين 
وتلاقي المتباعدين» لتباين مقاديرهما وأشكالهماء وأن الذي 
يقوم مقام غیره لابد أن يکون مساوياً له في ا والقدر 
جميعاًء لاسيما وعلى هذا التقدير فيمكن أن يكون بعضها أكبر 
من بعض› لانه آکثر ما یلزم ن یکون کل جزء منها یمکن انقسامه 
ليصح الحكم عليها بالتحليل إلى الذي لا ينقسم حتى يتوجه 
كلامه في القسم الثانى'“. وإذا لم يجب إلا ذلك لم يلزم 
تساويها في المقدار» وإذا لم يلزم تساويها في المقدار لم يجب 
أن يقوم بعضها مقام بعض. فلا يلزم جواز التفرق والانحلال. 
فحاصله أن هذه الأجزاء إن قدرها منقسمة جاز اختلاف مقاديرها 
وأحكامهاء فلم يلزم قيام بعضها مقام بعض» وعلى التقديرين 
يبطل ما ذكره من لزوم التفرق والانحلال. 

الوجه العاشر: أن يقال: الذات التي هي واجبة الوجود 
بنفسها»ء وصفاتها لازمة لها لا يجوز آن توصف بما توصف به 
الذات الممكنة الجائزة» وذلك لأن الأجسام المخلوقة لها 


یزیل صفاتها عنهاء کما يجوز آن یعدمها. والله سبحانه وتعالی 


(1) انظر: (الأساس) ص۷۷. 


٤٦ 


لا يجوز عليه العدم» ولا يجوز أن تفارقه صفاته الذاتىة» فبتقدیر 
أن يکون على العرش وهو عظيم يتميز منه جانب عن جانب» 


یکون“ ما هو داخل فى مسمى اسمه من الأمور اللازمة التي لا 


يجوز أن تفارق ذاته» ويکون ما هو موصوف به من الاجتماع 
والاتصال أمراً واجباً لذاته» لأنه الصمد كما تقدم» وهذا ظاهر . 

وإن كان واجباً فبتقدير/ تماثل الأبعاض مع هذا لا يستلزم 
مکان کل وأحد وحیزه داخ في عله الحاصلة› والمثلان 5 
الموجب للاجتماع والاتصال ما تستحقه الذات من وجوب 
وجودها بصفاتها اللازمةء وإذا كان كذلك فصار المتلاقيان 
متباعدين» والمتباعدان متلاقيين بغير اجتماع الذات واتصالها 
عما کان عليه فلم يقم أحدهما مقام الاخر» ولا يپسد مسده فلا 
یکونان مثلین . ) 

وهذا يتقرر بالوجه الحادى عشر: وهو أن يقال: هب أن 
الأجزاء متماثلة فقولك : «والمثلان يصح على کل واحد منھما ما 


الرفي ان يصيرا متباعدین › وعلى المتباعدين ان يصيرا 


(۱) في (ط): ویکون. 
(( في (ل)» (ط): والمتباعدين . 


۷ 


۴ن 


رد المؤلف 
على الرازي 
في زعمه آن 
ا 
على أحدهما 
ما يصح على 
الآخر 


الأجسام إذا 
تشسرفست 
جز اڙها بطل 
عامة صفاتها 
وأحكامها 


(متلاقیین)'› وذلك يقتضي جواز الاجتماع والافتراق)' وإنما 
يكون كذلك لو کانا بعد تغيرهما بالتباعد والتلاقي یبقی 
تمائلهما» وليس كذلك» بل إذا تفرق أجزاء الذات المجتمعة 
تغيرت الأجزاء» ولم تبق بعد الافتراق كما كانت حال الاجتماع» 
وهذا مشهود في الأجرام المخلوقةء فإن اجتماع بعضها ببعض 
يوجب لها من القوة وغيرها من الصفات ما لا يوجد عند 
الافتراق» حتى إن من أحكامها وأحکام الذات التي هي أبعاضها 
ما لا يصح إلا عند الاجتماع» والتفرق يبطل ذلك. وإذا كانت 
بالتفرق تخرج عما كانت عليه حين الاجتماع لم يلزم من تماثلها 
جواز تفرقهاء لأن التفرق يخرجها عن المماثلة» فيكون التقدي : 
إذا كانت متمائثلة وجب أن تصير غير متماثلة . 

يقرر هذا بالوجه الثاني عشر: وهو أن كل جسم مؤلف هو 
يشتمل على جواهر منفردة كما ذكر - وهي متماثلة كما ذكر - 
والمثلان يصح على كل واحد منهما ما صح على الآخر - فيقال : 
لا يخلو إذا تفرقت هذه الأجزاء أن تكون حين افتراقها كما كانت 
حين اجتماعهاء أو لا تكون» فإن كانت كذلك لزم أن يكون كل 
جسم في العالم إذا افترقت أجزاؤه إلى الجوهر المنفرد أن يكون 
حال تلك الجواهر حينما كانت متصلة» وهي تلك الذات كحالها 
حين تفرقها» وفساد هذا معلوم بالحس والبديهةء فإن 


(۱)( في (ل)» (ط): متقاربين . والتصويب من الأساس . 
(۲) انتهی من (الاساس) ص۰۷۷ وبعده (علی ذات الله وهو محال). 


۸ 


الجسم ليس هو إلا تلك الجواهر وتركيبهاء فإذا فرض أن حالها 
مع زوال التركيب كحالها مع التركيب وجب أن تكون موصوفة 
حال افتراقها بما كانت موصوفة به حال اجتماعهاء وهذا معلوم 
الفساد بالحس والبديهة» لأن عامة الأجسام إذا تفرقت أجزاؤها 
بطل عامة صفاتها وأحكامها. 

وإذا كانت حين افتراقها بخلاف ما كانت حين اجتماعها لم 
يلزم من تماثلها جواز افتراقهاء لأن ذلك يقتضي اختلاف حالهاء 
وليس الشيء إلى مثله بأقرب منه إلى نفسه» فإذا كان الشيء إذا 
خالف غيره بشيء لم يجب أن يكون مثله» فالشيء الواحد إذا 
وجب بانتقاله من حيز إلى حيز اختلاف حقيقته أن لا يجب ذلك 
فيه بطريق الأولى . 

وحينئذ فيقال : الوجه الثالكث عشر: وهو أن تماثلها يوجب إاكانت 
ا اا ا یج د بک ایا رات یا پک و ا 
عليه أن يفارق (عینه)"» لأن ذلك/ يقتضي استحالته وتغيير عه 


iA 
حقيقته» والواجب الوجود لا يجوز عليه ما يفضى إلى استحالته‎ 
وتغيير حقيقته. فإذاً مع تماثلها يجب اشتراكها في امتناع‎ 
استحالتها وتغيير حقيقتها» وذلك يقتضي تماثلها في امتناع‎ 
الافتراق عليهاء لآن الافتراق يبطل حقيقتها.‎ 
أن مفات‎ 
يجوز أن‎ 
بفرقها اله‎ | 
انظر: تعريف المثلين» ص ۷۷. بخلاف‎ )١( 


المخلوق وأعراضه يجوز أن (يفرقها)" الله تعالى فإن اقتضى 
ذلك استحالته وتغير حقيقته» لأن الله تعالى قادر على ذلك فلا 
فخدذور ف وأا صفات ارب کجات وغلة ودره فا تجو 
آن تفارق ذاته» لأن ذلك يلزم استحال الرب وتغير حقيقته» 
وذلك محال. فزوال صفاته الذاتية محال. ولا يلزم إذا كان غيره 
من الموجودات يجوز أن تفارقه صفاته أن يقال في حق الله 


تعالی : يجوز أن تفارقه صفاته» وكذلك إذا كان عغیره من دوات 


الأقدار يجوز أن تتفرق أبعاضه". لأن ذلك يقتضي تغير حقيقته 
وهو محال . وإذا قيل : الأبعاض متماثلة» كان هذا مما يوجب 
اشتراكها فيما يمتنع عليها من العدم وتغير الحقيقة» كما أن 
الصفات مشتركة في ذلك» وإن كانت غير متماثلة فالأبعاض 
المتماثلة آولى بالاشتراك في ذلك . 

الوجه الخامس عشر: أن يقال: قولك: «إما تكون متماثلة 
الماهية» أو مختلفة الماهية» . تقسيم غير حاصر» لأن التماثل 
والاختلاف فرع التغاير» ونحن لا نسلم أن الواحد منها يقال إنه 
عن آلا کر جى ال اه له ار خان ن اال إ4 فر 
لا مثله» ولا خلافه. ولا يقال: هو هو کما يقوله کثیر من 
الصفاتية”“ أو أكثرهم في العلم والقدرة والحياة إن أحدها وإن 


(۱)( في (ل): يرفعها. والتصويب من حاشية (ط) وقد سبق في الوجه العاشر. 
)۳( (الأساس) ص۷۷ . 
(€) سبق الكلام في الصفة هل هي الموصوف أو غيره» ص ۸۹ . 


لم یکن عین الآخر فلا يقال إِنه غیره ولا آنه مثله ولا خلافه» لأن 
التماثل والاختلاف فرع التغاير» فإن الغيرين إما أن يكونا مثلين 
او غلا .لاان ا او ك ا ةن او فن ي 
ضدين . وإذا كان كذلك فالمتغایران ما يجوز وجود أحدهما دون 
الآخر. ولا ينقض هذا بالخالق والمخلوق؛ فإن الله يجوز 
وجوده بدون المخلوق» وصفات الحق لا يجوز وجود بعضها 
دون بعض »۰ فلا تکون متغايرة» ولا توصف بتماثل ولا اختلاف . 

الوجه السادس عشر: هب أن يقال: إنها غير متمائلة بل 
هي مختلفة أو بعضها مختلف”" وبعضها غير مختلف حيث 
وزردت التضوض باسماء تقتضى حقائق غير متماثلة» كقوله 


تعالی : ما متعك أن جد لما حلفت دی 4 [ ص : .]۷٠١‏ وقوله: 


اک و ۶ سے 


وتر وجه ريك ذو الجکل والاکرار @ 4 [الرحمن: ۲۷]. وقوله: 
ولنْصَتَمَ ل عبن @ ) [طه :۳۹]. وقول النبي ية «المقسطون 


. ۷۸ الخلافان: والمتمائلان متقابلان: سبق ص‎ )١( 
فالخلافان كل شيئين تخصص آحدهما عن الثاني بصفة نفس . أو كل غيرين لا‎ 
. ۱۹۸/۱١ يسد أحدهما مسد الآخر . انظر: (الشامل في أصول الدين) للجويني‎ 
. ۲٠۲/۱ هذا التعريف ذكره الجويني وهو قول الأشعري . انظر: (الشامل)‎ 

(۲) الضدان: صفتان وجوديتان يتعاقبان في موضع واحد. يستحيل اجتماعهما. 
كالسواد والبياض» والفرق بين الضدين والنقيضين : أن النقيضين لا يجتمعان ولا 
يرتفعان كالعدم والوجود» والضدان لا يجتمعان ولکن يرتفعان كالسواد 
والبياض . 
انظر : (تعريفات الجرجاني) ص۳۷٠‏ . 

(۳) في (ط): يختلف . 


رد المؤلف 
على الرازي 
Trek‏ 


على منابر من نور عن يمين الرحمن وكلتا يديه يمين“ 


C9‏ وقوله: 


«يقبض السموات بيمينه والأرض بيده الأخرى» . وفى رواية 


(1( 


(۲( 


أخرج هذا الحديث أحمد (في مسنده) ۲/ ٠٠١‏ بلفظ : «المقسطون عند الله يوم 
القيامة على منابر من نور عن يمين الرحمن عز وجل وكلتا يديه يمين». 

کما آخرجه مسلم (في صحیحه) ٠١١۸/٤‏ كتاب الإمارة» باب )٥(‏ بلفظ : «إن 
المقسطين عند الله على منابر من نور عن يمين الرحمن عز وجل»ء وكلتا يديه 
هین .۰ 

کما آخرجه بما يقارب لفظ مسلم النسائي حدیث رقم .٥۳۷۹‏ كتاب آداب 
القضاة.» باب (۱) ۲۲۱/۸ . ) 

وآخرجه أيضاً اللالكائي (في شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) 41/۲« 
بلفظ «المقسطون . . . الحديث» . ) 

كلهم من رواية عبد الله بن عمرو بن العاص . 

كما آخرجه أيضاً الدارمى فى نقضه على بشر ص/ ۳۸۹ (عقائد السلف) رواية 
عبد الله بن عمرو . ا 

كما أخرجه أحمد أيضا بلفظ : «إن المقسطين في الدنيا على منابر من لؤلو يوم 
القيامة بين يدي الرحمن بما أقسطوا في الدنيا» e‏ . وفي رواية: 
«المقسطون . . .۲٠۲۳ /۲ ٩.‏ عن عبد الله بن عمرو. 

آخرجه البخاري (في صحیحه) ۸/ ۱۷۳ کتاب التوحید» باب ۱۹ . باب قوله 
تعالی: ‏ لما حلَقَتُ دى 4 وهو بلفظ : «إن الله يقبض يوم القيامة الأرض 
وتكون السموات بيمينهء ثم يقول: آنا الملك». 

ومسلم (في صحيحه) ۲۱٤۸ /٤‏ كتاب صفة القيامة والجنة والنار (۲۷۸۸). 

وأ داود (في سننه) ٥۸١/۲‏ كتاب السنةء باب الرد على الجهمية. وهو 
عندهما بلفظ : «يطوي الله عز وجل السموات يوم القيامة ثم يآخذهن بيده اليمنى 


ثم يقول : انا الملك. ين الحبارون؟ آين المتكبرون؟ ئم يطوي الأرضين 


بشماله . . ٠.‏ الحديث. إلا أن رواية بي داود عن ابن العلا: «ثم يطوي الأرضين 
بيده الأخرى . .» الحديث . 
وبسندهما أخرجه البيهقى (في الأسماء والصفات) ص۹٨٤‏ - ٤٠١‏ بلفظ أبى = 


فى الصحيح: «والأرض بشماله»"" إلى سائر ما ورد في هذا 


الباب مما يطول وصفه: فإما أن يجب تحللها إلى أجزاء 
متماثلة» أو لايجب. فإن وجب ذلك جاز على كل شيئين 
مختلفين أن يصيرا متماثلين» بل وجب منهما أن يکونا متماثلين › 
فإنه إذا وجب تحللهما إلى الأجزاء المتمائلة التي يجوز على كل 
راا ما ج عل اا دوجو ااج عا اجا 
كل واحد ما جاز على أجزاء الآخرء ومن الجائز على أجزاء/ كل 
واحد التباعد والتلاقي كما ذکره» فیجب فيه جواز تفرق أآجزائه› 
وجواز أن يسد كل واحد منهما مسد الآخر» وذلك يستلزم أن 
یجوز على کل مختلفین أن يکونا متمائلین» وإذا جاز على 
المختلفين أن يكونا متمائلين فقد اشتركا في آنه يجوز أن يجب 
ويمتنع» ويجوز على أحدهما ما جاز على الآخر. فإذا اشتركا 
في جواز ذلك لزم من ذلك محالات منها: أن يشتركا في جواز 
الممتنع» والجائز لا يكون ممتنعاً بل هو نقيضه» فيكونا قد 
اشتركا في جواز النقيضين عليهما. 


داود . «واليد الأخرى» ثابتة عن الرسول بي بأحاديث صحيحة مثتفق عليها: 


انظر : الببخاري (فی صحیحه) ۸/ “1V‏ کتابت التو حيد» 1۷0/۸ باب وکال 


رنه رالمات ١١/5‏ كات السير. 
ومسلم (في صحيحه) ۲/ 1٩١‏ كتاب الزكاة» باب الحث على النفقة .)١١(‏ 
وأحمد (في مسنده) ۲/ ۲٤۲‏ ۳۱۳/۲ وغیرهم . 

(۱) اما رواية: «والأرض بشماله» فهي عند مسلم (في صحیحه) ۲۱٤۸/٤‏ کتاب 
صفة القيامة والجنة والنار (۲۷۸۸). وبسنده أخرجها البيهقي (في الأسماء 
والصفات) ص*١٠٤‏ . 


o 


٤ 


بقال: 
الاستسدلال 
بالأجسام هل 
يدخل فيها الله 
آم ؟ 


ووجب ما یجب له» وامتنع عليه ما يمتنع عليه› ولو بواسطة 
یتماثلان فیها لزم آن يکونا متماثلین› وذلك يقتضي آن يکون کل 


) مختلفین متمائلین › وهذا قل للحقائق وتبديلهاء وهو من آعظم 


السفسطة . وهذا على أصله لازم من وجه آخر» فن عنده جمیع 
الأجسام متماثلة» فإذن ليس في الأشياء التي لها أجزاء آشياء 
مختلفة بحال. فقوله: تلك الأجزاء إما أن تكون متماثلة أو 
مختلفة . إنما هو تقدير وإلا فعلى أصله لا تكون إلا“ متماثلة› 
ليس في الأجسام عنده ما هو غير متماثل» وإن كان في هذا من 
السفسطة ومكابرة الحس والعقل ما فيه مع مخالفة نصوص "° 
القرآن التي تثبت عدم تماثل الأجسام كقوله تعالى: # هيدل 
فوم رک شم لا یکر وا امت دک © 4 [محمد: ۳۸]ء ونحو ذلك 
مما تقدم ذكره. وإن لم يجب تحللها إلى أجزاء غير منقسمة بطل 
ما دکرته . ) 
EA sk‏ 

الوجه السابع عشر: ان يقال قولك : کل جسم مرکب من 
أجزاء مختلفة الماهية فإنه لابد أن ينتهى تحليل تركيبه إلى أجزاء 
لا ترکب فیها» يصح آن یمس کل منهما بیمینه ما یمسه 


)١(‏ إلا: ساقطة من (ط). 
(۲) في (ل): النصوص. وفي (ط): النصوص من القران» ورجحت أن الصواب 
ما 


(۳) في (ط): يقال قوله. 


بيساره""“. لا يخلو إما أن يدخل رب العالمين في هذه القضية 
على تقدیر کونه على العرش» أو لا يدخله. فإن لم يدخله لم 
يكن هذا حجة» ولم يكن في هذا الكلام فائدة. وإن أدخله في 
هذا القياس الشمولي فقد ضرب لله مثلاً بكل جسم حقير وغير 
حقير حين مثله بالبعوضة ونحوه مما فيه أجزاء مختلفة» وهذا فيه 
إشراك بالله تعالى» وعدل لله» وجعل أنداد له» وجعل سمي 
له وكل ذلك ممتنع على الله تعالى . 

ا ا هو اقراك ‏ به وتخل کل هدا 
التقديرء لأنه يقال: بطلان هذا التقدير يكون ممكناً إمكاناً ذهنيًاً. 
فيجوز أن يکون ثابتاً في نفس الأمر» فلا يجوز آن يُجعل لله 
شريك على تقدير يجوز أن يكون ثابتاً في نفس الأمرء قبل أن 
م ا و ا یھ ایا ا ا 
لكن قد يقال: هذا دليل ثان. فيقال: هذا التقدير عند 
منازعيك“ حق» لأن القرآن والعقل» قد دل على أن الله فوق 
العرش» فإذا كنت قد جعلت له أنداداً وأمثالاً وسميًاً على هذا 
التقدير الذي ثبت بالكتاب والعقل فقد ثبت بالكتاب والعقل 
أنك جعلت لله عدلاً وسمياً ومثا أيضاًء فيقال لك في : 


(1) في (ط): يساره. 

(۲) في (ل): اشتراك. والتصويب من: (ط). 
(۳) في (ل): اشتراك. والتصويب من: (ط). 
)٤(‏ في (ط): منازعك. 

. في (ط): یثبت‎ )٥( 


يقال له: من 
أين لك أن الله 
إذا كان على 
المرش أن 


یکون مساویاً 


الوجه الثامن عشر: من أين لك إذا كان الله فوق العرش 
وقلت كونه يجب أن يكون جسماً فيه حقائق غير متماثلة : أن يكون 
مساوياً لجميع الأجسام المؤلفة من أجزاء مختلفة ليس العلم بهذا 
إلا محض قياس الله تعالى على خلقه وتمثيله بهم وهو باطل . 

/ و تقرير ذلك بالوجه التاسع عشر: وهو أن يقال: ما تنازع 
فيه الناس من الصفات نفياً وإثباتاً: هل يسوغ لمن يثبته أن يمثل 
الله بما ثبت له من تلك الصفات من جميع المخلوقات أم لا 
يسوغ ذلك. فإن ساغ ذلك ساغ أن يقال: لو كان عالماً لكان 
بمنزلة جميع العلماءء ولو كان حًا لكان بمنزلة جميع الأحياءء 
بل يقال: هذا فيما لا نزاع فيه . 

ا ا لی کان موجووا کال له سات 
الموجودات» بل يقال: لو كان في الوجود وجود واجب لكان 
بمنزلة سائر الموجودات» ومعلوم أن هذا باطل بالبديهة 
والحس» فبطل إذا کان جسماً فيه حقائق أن يکون کسائر 
الأجسام المختلفة الأجزاء. ) 

فإن قلت: الفرق بينهما"“ أن الأجسام متماثلة بخلاف 
العالمين والقادرين والموجودات . قيل: هذا باطل كما تقدم» 
ثم إنه غير نافع» لأن غاية" هذا التقدير الذي نتكلم عليه أن 


(1) أي: بين لو كان عالماً لكان بمنزلة جميع العلماء. فإن قلت الفرق بينهما أي بين 
لو كان عالماً 
(۲) في (ط): غاية ساقطة. 


۱٥٦ 


تكون فيه أجزاء مختلفة الماهيةء وإذا كانت أجزاء الجسم مختلفة 
الماهية [فهي]“ مخالفة لخيره من الأجسام بطريق الأولى 
والأحرى» وإذا كان الكلام على تقدير أن لا تكون الأجسام 
أجزاؤها متماثلة لم يجز أن تحتح على هذا التقدير بما يستلزم 
تماثل الأجسام» لأنه يكون جمعاً بين النقيضين . فظهر أنه إذا 
قيل هذا التقدير فکل جسم مرکب من آجزاء مختلفة لم تعلم هذه 
القضية الكلية إلا بمحض تمثيل الله بخلقه المستلزم أن يمثل إذا 
سمي باسم آو وصف بوصف بكل مسمى آو موصوف بذلك 
الاسم والصفة» وآن يكون مثله في حقيقته. وفساد هذا معلوم 
بالبديهة والحس» وهو من أعظم [و]" أغلظ " الكفر. 

ولهذا كانت الأمثال المستعملة في جانب الربوبية في 
الكتاب والسنة وكلام العلماء هي من باب الآولى» وهو أن 
ينزه بعض خلقه عن بعض كالشريك والبنات والفقر» 
فيقال: الله أحق بهذا التنزيه عن ذلك. أو يوصف بعض 
خلقه بصفة كمال كالعلم والقدرة والكلام» فيقال: الله 
أحق بذلك» وهذه طريقة الأنبياء وأتباعهم. أما إدخال الله 
وغيره من المخلوقات تحت قضية كلية“ تتضمن قياس 


(1) زيادة. 

(۲) زيادة. 

(۳) في (ط): أغلظ ساقطة. 

)٤(‏ القضية: هي الجملة التامة الخبرية التى يصح أن يقال لقائلها: إنه صادق أو 
كاذب . يخرج عن هذا الجمل الإنشائية القائمة على الأمر والنهي . 


= 


)۱( 


(۲( 


شمول "۰ وکل قياس شمول متضمن لقیاس تمثيل فإن هذا 


والقضية أنواع أربعة : إما أن تكون شخصيةء أو كليةء أو جزئية» أو مهملية. 
ويعنينا هنا القضية الكلية : ) 

فهي الكلام المقترن بما يدل على أن الحكم فيها يشمل جميع أفراد الكلي» وهو 
يعبر عنه بألفاظ كثيرة منها(كل)» جميع -عامة» أجمع» كافة. «أل» 
الاستغراقية . 

وهو كل ما يفيد العموم والشمول كما يعرف المتكلمون الكلي بأنه: ما لايمنع 
تصوره من وقوع الشركة فيه كالإنسان. 

انظر : (التعريفات) للجرجاني» ص١١۷٠ء‏ ٦١۱۸ء‏ و(المعجم الفلسفي) لجميل 
صلیباء ۲/ ٥1۱۹ء “۲١‏ و(ضوابط المعرفة) للميداني ص1۸ - ۷۲ . 

القياس في اللغة: التقدير والمساواة» وهو رد الشىء إلى نظيره انظر : 1[ لسان 
العرب ١۱۸۷ /١‏ مادة قوس] وعند الفقهاء: عبارة عن المعنى المستنبط من النص 
لتعدية الحكم من المنصوص عليه إلى غيره» أو إلحاق فرع بأصل لعلة جامعة 
بینهماانظر : [ شرح الكوكب المنير ٥/٤‏ -۸]. 

والقياس من الحجج: وهو أحد طرق الاستدلال غير المباشر وأقومها إنتاجاً. 
وقياس الشمول: هو انتقال الذهن من (المعين) إلى المعنى العام المشترك الكلي 
المتناول له ولغيره» والحكم عليه بما يلزم المشترك الكلي . 

وآما قياس التمثيل فهو انتقال الذهن من حكم معين إلى حكم معين لاشتراكهما 
في ذلك المعنی . انظر: (الرد على المنطقیین) ص۱۱۹ و(الفتاوی) ٠١۹/۹‏ . 
والتمثيل عملية فكرية تقوم على تشبيه أمر بآخر في العلة التي كانت هي السبب 
في حدوث ظاهرة من ظواهره» واعتبار هذا الشبه كافياً لقياس الأمر على الأخر . 
وقياس التمثيل يعتبر جزءاً من قياس الشمول» فإذا كان قياس التمثيل في جزء أو 
ظاهرة بين المقيس والمقيس عليه فإن قياس الشمول يشمل جميع أجزاء 
وظواهر المقيس والمقيس عليه. واختلف في أيهما يستحق اسم القياس› 
وصوب المؤلف رحمه الله القول بأن القياس يشملها جميعاً. انظر : (الفتاوى) 
۱١۹١ - ۱۱۸/۹‏ . وانظر: (التعريفات) للجرجاني» ص1٦ 1۸١‏ و(ضوابط 
المعرفة) للميداني» ص۲۸۸ . 


0۸ 


الوجه العشرون: يقال لك: لا نسلم «أن كل جسم مركب من 
أجزاء مختلفة الماهية فلابد ون ينتهي تحليل تركيبه إلى أجزاء 


مبرأة عن التركيب» يصح أن يماس كل واحد ما يماسه 
الآخحر»“. فإن اعتصمت فى هذا بقياس الغائب على الشاهد 


ذكرت لك الفرارق من وجوب وجود أحدهما وقدمه وغناه وغير 
ذلك دون الآخرء كما يفعل في سائر الأقيسة الفاسدة» وليس 
معك حجة على هذا العموم سوى ما يحتاج فيه إلى القياس . 
وهذا يظهر بالوجه الحادي والعشرين وهو أن يقال: ما تعني 
بتحليل تركيبه إلى أجزاء” . أتعني به أنه لابد أن يتفرق أو يقبل 
التفرق إلى تلك الأجزاء؟ فهذا ممنوع وهو محل النزاع» فكيف ; 
تحتج بالشيء على نفسه فتصادر على المطلوب"" أم تعني 
بالتحليل اشتماله على الأجزاء كاشتمال الأصل على هذا الجزء 
وغيره؟ فلا يخلو إما أن يريد بالجزء المبراً عن التركيب/ أن يكون 
سبطا غن ذلك ال ركب وان كان أجزاء مشاهة أو بريد به 


)١(‏ هذا معنى قول الرازي اختصره المؤلف وهو قوله «. . لزم القطع بأن ممسوس 
یمینه يصح أن یصیر ممسوس ساره وبالعکس» (الأساس) ص۷۷ . 


)۲( في (ط): إلى اخره. 


(۳) تصادر عن المطلوب: أي مال عنه وانصرف»› وقیل : ا 
(لسان العرب) o 4 » ٤٤۸/٤‏ مادة (صدر) . 
)٤(‏ في (ط): به ساقطة . 


آنه لا ترکیب فيه بحال . فإن آردت هذا فیکون مضمون الكلام أنه 
لابد وآن يكون فيه الجوهر الفرد» وأنت قد وافقت أذكياء العالم 
على التوقف في إثبات الجوهر الفرد"" وإن كان ثبوته غير 
معلوم لك لم يجز أن تدعي في جسم من الأجسام المختلفة 
وجوب اشتماله على الأجزاء التي لا تركب فضلاً عن أن تدعي 
ذلك في رب العالمين. ۰ 

وأيضا فإنك قد ذكرت بعد هذا: «أن كل واحد من تلك 
الأجزاء البسيطة لابد أن يماس كل واحد بيمينه شيئاً وبيساره شيئاً 
آخر» لکن يمينه مثل يساره. .» وهذا تصريح منك بأنه قبل 
القسمة» وآنه يشتمل على شيئين متماثلين» وهذا ينفي الجوهر 
الفرد. فقوله: «لابد وآن ينتهي تحليل تركيبه إلى أجزاء يكون كل 
واحد منها مبرءاً عن هذا التركيب”"» لأن الت ركيب“ عبارة عن 
اجتماع الوحدات» مع قوله: إذا ثبت هذا فنقول: إن كل واحد 
من تلك الأجزاء البسيطة لابد وأن يماس كل واحد منها بيمينه 
شيئاً غير ما يماسه بيساره” إثبات التركيب في البسيط المبرأً عن 
التركيب وهو الجوهر الفرد» فيكون لازمه بين إثبات الجوهر 


)١(‏ فقد ذكر الشهرستاني (في كتاب الملل والنحل) أن ابن سينا ينفى وجود الجزء 
الذي لا يتجزاً» el‏ عنده . انظر : (الملل والنحل) ۲ 

(۲) انظر: (الأساس) ص۷۷. 

9 ا غو ال کي 

)٤(‏ في (ل): المركب. والتصويب من: (الأساس). 

. في (الأساس): بيمينه شيئًاً وبيساره شيئاً آخر . انظر: (الأساس) ص۷۷‎ )٥( 


وإن أراد المبراً من الت ركيب من الأجزاء المختلفة» وبالہسيط 
بما ليس فيه ذلك التركيب» وذلك لا یستلزم آن یکون کل جزء 
جوهراً فرداً» بل يكون كل من تلك الأجزاء بسيطاء بحيث يكون 
فى البسيط أجزاء مختلفة» وهذا هو أقرب إلى إرادته» فيقال 
لك: تلك الأجزاء البسيطة هى فى أنفسها مختلفة الحقائق كما 
ذكرت» وإذا كانت مختلفة الحقائق لم يمتنع أن نشك فما 
يماس أحدهما ما يماس الآخر. وإذا فرض أن جوانب أحدهما 
متساوية إما لاستدارتهاء وإما لتساوي يمينها ويسارهاء لكن إن 
ما جب أن تمن يميه ها يسن يسارم اة كان ذلك :الوس 

: (1) ٠ fs 
يجوز أن ينتقل عن يمين هذا إلى يساره وينتقل''" عن مماسة ما‎ 
ئا اس | کال عن بسن فال مبابة ها اسه اذا‎ 
ضا عن يساره» فإانه مح مماسته لهذا لاید أن یماس عیره›‎ 
وذلك إنما يصح أن لو كان يمين الأول ويساره من الأخر‎ 
متماثلة» والتقدير أن الأجزاء مختلفة في الحقائق فلا يلزم. وإن‎ 
كان كل منها بسيطاً متشابه الأجزاءء إنما يباين جوهراً منها ما‎ 
باين غيره» إذ هذا غير معلوم إلا إذا كانت متماثلة» والتقدير أنها‎ 


. في (ط): إلى يسار هذا ينتقل‎ )١1( 
. في (ط) : عن ساقطة‎ (۲( 
. في (ط) : کان‎ (۳) 


٦۱ 


مختلفة» فوجب القطع بأن ما كان عن يمين أحدهما لا يلزم 
جواز کونه عن یساره نقیض ما ذکره» فإنه إنما ذكر تساوي جانيي 
الممسوس [لا]“ الوسط» وأغفل اختلاف جانبي المماسين› 
وأن هذا المنتقل لابد أن يزيل واحداً عن حيزه» وأن يماس حيزا 
يخالف في الحقيقة الحيز الذي كان يماسه. وهذا بء ولا حول 
ولا قوة إلا بالله. 


e x2 > 
N o 


)١(‏ لا: زيادة يقتضيها المعنى . ی 


فصل 

قال الرازي «البرهان الثامن : لو كان علو الباري على العالم 
بالحيز والجهة لكان علو تلك الجهة كمل من علو الباري 
وذلك"“ لأنه 'بتقدير أن تحصل ذات الله في يمين العالم أو 
يساره لم يكن موصوفاً بالعلو على العالم/ أما تلك الجهة التي في 
جهة العلو فلا يمكن فرض وجودها خالية عن هذا العلوء فثبت 
أن تلك الجهة عالية على العالم لذاتهاء وثبت أن الحاصل في 
تلك الجهة يكون عالياً لا لذاته» لكن تبعًا لكونه حاصلاً في تلك 
الجهة العالية على العالم» وإذا كان كذلك فحينئذ يلزم أن يكون 
الباري ناقصاً لذاته مستكملاً بغيره» وذلك محال. فثبت( أنه 

يمتنع) "أن 2 ن علوه على العالم بالجهة والحيز وذلك هو 
O‏ 

والكلام على هذا من وجوه: 

أحدها: آن يقال: ومن الذي قال إن علو الباري على العالم 
شيء موجود منفصل عنه» أو بشيء منفصل عنه مطلقا؟ هذا 


. في (ط): وذلك ساقط‎ )١( 

(۲) في (الأساس): لأن. 

(۳) في (ل): أنه يمتنع ساقطة . والتصويب من: (الأساس). 
)٤(‏ انتهى كلام الرازي . انظر: (الأساس) ص۷۸۷۷ . 


1۳ 


البرهان الثامن 


للرازي: أنه 
لو کان علر 
الباري بالحیز 
والجهة لكان 
ناقصاً مستکملاً 
بعیره 

۹ 


رد المؤلف 
على الرازي 
مسن وجوه 
الوجه الأول : 
أن الرب فوق 


العالم 


لا يقوله المنازع» ولا يحتاج أن يقوله بل عندهم أن ذات رب 
العالمين فوق العالم» وآنه سبحانه وتعالى العلي الأعلى المتعال 
بذاته لا يحتاج علوه إلى شيء غيره أصلاًء ولا يکون علوه بشيء 
منفصل عنه. وما علمت أحدا من هو لاء يقول إِنه يحتاج في علوه 
وقول القائل: إنه على العالم بالجهة والحيز. لا يقتضي 
وجود شيء غير نفسه وغير العالم» فإن الجهة من الأمور الإإضافية 
کما تقدم'. والحیز یراد به ما هو داخل في مسمی اسمه ولیس 
ا ا عنه» ويراد به تقدير المكان» وليس ذلك شيئاً 
وجوديًا؛ بل لا حقيقة له بحال إلا أنه مقدر مفروض كما يقدر 
الزمان قبل لمال وا 1 يقصدون بهذه العبارة أنه بذاته فوق العالم 
ليست فوقيته مجرد القدرة كما تقوله الجهمية . وإذا كان كذلك 
فليس هناك شيء هو أعلى من الله تعالى أو شيء يحتاح الله إليه 
في علوه» بل الأمر عندهم كما قال النبي بي في الحديث 
الصحيح : «آنت الظاهر فليس فوقك شىء" وقد تقدم 


(۱) انظر: ص .۳"٦‏ 

(۲) يطلق المؤلف _ رحمه الله - الجهمية على نفاة العلوء e‏ فيهم المعتزلة 
والأشاعرة. کما یصرح أحيانًا بان الأشاعرة جهمية» كما هو موضوع هذا 
الكتاب(بيان تلبيس الجهمية) وانظر : (درء التعارض) ۳ 
وقد فسر الرازي العلو بالقدرة. انظر: (الأساس) ص ٠٠‏ 
وقد فسر العلو بالقهر . انظر : (التفسير کین ٠‏ اسورد اام 


)( الحديث سبق تخريجه ص ۷" . 


الكلام على هذا غير مرة. 

اعتراف هذا بأن الجهة والحيز(ليس)” أمراً وجوديًا وأنه 
ليس وراء العالم إلا العدم المحض» فكيف يقال إن علو العدم 
الىحض أكمل من علو الباري والعدم المحض لا حقيقة له بحال 
ولا وجود» بل أحقر حقير في العالم» وآسفل سافل هو خير 
منه» ولا يوصف لا بعلو في الحيز ولا بسفول ولا شيء من 
ذلك . 


الوجه الثاني : قوله :«إنه "بتقدير أن يحصل ذات الله في الرد على 


يمين العالم أو يساره لم يكن موصوفا بالعلو على العالم » 
ولك ال لا یك دن رحو اغ ها 
يقال له: قد قررت فيما تقدم أن العالم كري” الشكل» وإذا كان 
كذلك لم يكن له يمين ولا يسار» بل ليس له إلا جهة 
المحدب”“ وهو المحيط» والباري خارج العالم» فيمتنع أن 
يكون الباري إلا فوق العالم . 


. زيادة يقتضيهاالمعنى‎ )١( 
في (الأساس): آنه.‎ )۲( 
في (الأساس): آما تلك الجهة التي في جهة العلو فلا يمكن فرض وجودها.‎ )۳( 
انظر: (الأساس) ص۷۸.‎ )٤( 
_ .۲۱۹/۱۰٩ معنی کري: آي مستديرة كالكرة. انظر: (اللسان) مادة (کرا)‎ )٥( 
في (ل): المحدد. والتصويب من:(ط).‎ )7( 

والحدب هو خروج الظهر ودخول البطن . 

والمقصود به الانعطاف والانحناء. انظر: (اللسان) ٠١٠١ ٠٠٠١/١‏ مادة 


(حدب) : 
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الرازي بما 
فرره من أن 
العالم كروي 
ال 


العالم مسنوية 
في العلو 


iA 


فقولك بعد هذا: إذا كان عن يمين العالم أ رة ا 
من قولك إذا كان داخل العالمء فإن العالم له داخل. وآما يمين 
أو يسار فليس له. وفرض وجود موجود داخل العالم ممكن» 
وفرض وجود موجود عن یمینه ویساره غير ممکن کما قررته . 

الوجه الثالث: هب أن بعض سطوح العالم سميته يميناً أو 


ا مع كونه مستديرا بالنسبة والإضافة لكن سطوح ا 


أ 


مستوية في العلو فليس شيء أعلى مما تقدره يميناً أو يسار 


ذکرنا فیما مضى قول النبى مي : (إذا سالتم الله/ الحنة اسا 


الفردوس. فإنه أعلى الجنة» وأوسط الجنة» وسقفها عرش 
الرحمن»”“ فجعل الأعلى هو الأوسط» وذكرنا أن هذا لا يتأتى 
إلا في الجسم المستدير لأنه يمكن أن يجعل وسطه أعلاه. 
وكذلك ما يفرض متيامناً فيه أو متياسراً هو أيضا يكون أعلاه وإن 
لم يكن وسطه. فقوله: «بتقد, ير أن تحصل ذات الله في يمين 
العالم أو يساره لم يكن موصوفاً بالعلو على العالم». كلام 
باطل» قد“ قرره هو وكما اتفق عليه أهل الحساب» بل قد أخبر 
النبي ية أن عرشه على سمواته مثل القبة”"“ وقد قدمنا دلالة 
الكتاب والسنة والإجماع من الحساب العقلي على أن الأفلاك 


(۱) سبق تخریجه ص ۸ . 


(۳) سبق تخریجه ص ۱۱ . 


1٦ 


مستدیرة "۰ فبطل ما ذکره. 

الوجه الرابع: هب أنه يمكن فرض متيامناً عن العالم أو 
متياسراً وأنه لا يكون"“ حينئذ فوق العالم فقد لا يسلم المنازع 
أن هذا الفرض يمكن في حق الله تعالى لأنه العلي الأعلى الذي 
يستحق العلو لذاته» ولا يلزم من جواز انخفاض غيره عن بعض 
الموجودات جواز انخفاضه هوء وإذا كان هذا الفرض غير معلوم 
الجواز أو هو ممتنع في حق الله تعالى لم يكن ما يلزم عليه لازماً 
لأن التقدير الممتنع يلزمه حكم ممتنع» كما لو فرض آنه معدوم» 
أو أنه غير عالم» أو أن العالم فوقه» أو آنه محتاج إلى خلقه وغير 
ذلك . ٠‏ 

الوجه الخامس : أن هذا الفرض هب أنه ممكن أو يقدر 
تقديرًا. فلم قيل إن ما يكون متيامناً عن العالم أو متياسراً ولو 
كان غير الله يكون فوقه شيء؟! قوله :«لأن تلك الجهة التي في 
جهة العلو لا يمكن فرض وجودها خالية عن هذا العلو»» يقال : 
هذا تخليط . فقولك: «الجهة التي في جهة العلو» يقتضي 
شيئين : أحدهما في الآخر. وقولك: «لا يمكن فرض وجودها». 
يقتضي أنها شيء موجود. وقولك : «خالية عن العالم» يقتضي أن 
فوق العالم شيء غير الله» وهو موجود موصوف في العلو وهذا 
باطل» بل كفر بإجماع المسلمين» فإن الله خالق كل شيء. 


(۲) في(ط): يحون كذلك. 


الإشارة إلى 
شيءَ موجود 
فوق العالم 
فر اله 
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أن الترت 
استحق العلو 
بڏاته لا بشیء 


فصل عنه 


والعالم اسم لکل موجود سوی الله تعالی» فلو کان فوقه' شىء 
موجود غير الله لکان تم موجود غير الله لم يخلقه الله» بل هو 
مستغن عن الله لا سيما وقد جعلت الله اجا إليه وخذا 
e EES‏ وقد تقدم الكلام على 
هذا بأبسط من هذا لما ذكر أن الله يحتاج إلى حيز في الأدلة 


العقلية» ولما ذكر أن الحيز منها فى الاأدلة السمعية» وفى غير 


د 


الوجه السادس: آنا قذ قررنا غير مرة أنه“ ليس فوق 
العالمين إلا رب العالمين» وليس هناك غيره» ولا شيء يشاركه 
في العلو غيره بوجه من الوجوه فضلاً عن آن يكون هناك ما هو 
عال عليه. فقوله: «الجهة التي في جهة العلو لا يمكن فرض 
وها حال عن هاا الا ال ل ۷ ية عاك الاه 
فهو الذي يشار إليه موجوداًء والإشارة إلى موجود غيره هناك 
ممتنعة. فإن كنت تعتقد أن هناك موجوداً يشار إليه فأبطل 
ما تعتقده» وإلا فالناس لا يعتقدون هذا. ومنازعة الإنسان/ فيما 
لا يعتقده تضييع زمان» ونوع من الكذب والبهتان. 

الوجه السابع : قولك: «إن الحاصل في الجهة يكون عالياً 


)۱( آي : العالم . 

(۲) في (ط): جعل . 

(۳) سبق في بیان التلبیس (ط) ٥۲۰/۱‏ وما بعدها» و ص٩۹٥‏ وما بعدها. 
)٤(‏ في (ط): آن. 


1۸ 


لالذاته» لكن تبعاً لكونه حاصلاً في تلك الجهة العالية على 
العالم» “ممنوع» بل باطل لأنه استحق العلو بذاته» لا لأمر 
منفصل عنه» کما استحق الأزلية بنفسه» لا لأمر منفصل عنهء 
فقول القائل : إن" علوه تبع لعلو الجهة. كقوله: إنه قديم لقدم 
الزمان» وك من الخيالات الفاسدة؛ بل هو الأول بنفسه الذي 
ليس قبله شيء› وهو الاخر بنفسه الذي ليس بعده شيء» وهو 
الظاهر بنفسه الذي ليس فوقه شيء» وهو الباطن بنفسه الذي 
ا 

الوجه الثامن: هب أن الجهة في العلو أو الدهر في القدم 
شيءَ موجود تبع له» فوجوده تبع لوجود الحق» لا أن علو الحق 
وقدمه تبع له» فإن ذلك یکون“ داخلاً في مسمی نفسه» کما 
يقال: إن الحيز“ هو جوانب المتحيز" فإن كون الدهر هو 
عبارة عن قدمه» فقدمه وحيزه" داخل في مسماه» وصفة من 
ED NAE aL‏ 
خارجاً عن صفاته لكان وجوده تابعاً لوجود الحق. وكان الحق 


(۱) (الأساس) ص ۷۸. 

(۲) في (ط): إن ساقطة. 

(۳) كما ثبت عن النبي ية بهذا اللفظ . سبق تخريجه ص ۳۷. 
)٤(‏ في (ل): أن كان. والتصويب من: (ط). 

)٥(‏ في (ل): لا آن الحيز. والتصويب من: (ط). 

0 انظر التصويب» حاشية (ط) ۳۸۲/۴: 

(۷) في (ل): وحده. والتصويب من:(ط). 

(۸) أي: ولو قدر أحد. 


۹۹ 


لو فرض أن 
لجهة في 
العلو والدهر 
في القدم. . . 


هو الموجب له» فکیف یکون عالياً لا لذاته » لکن تبعاً لکونه حاص 
في تلك الجهة وهو الغني عن كل ما سواه» وكل ما سواه مفتقر إليه 
سخا ال ع اول لفاو را وع 

فإن كلام هذا وأمثاله عدل بالله وإشراك به» وجعل أنداد 
له؛ وضرب آمثال له: حيث جعل علوه وفوقيته على العالم 
بمنزلة علو الملك على سريره أو هو في هواء سطحه الذي قد 
سفل الرجل عنه فيكون دونه» ويكون ذاك باقياً على علوه» 
وجعل علوه محتاجاً إلى ما يعلوه به كما يحتاج الإنسان إلى 
السطح أو السرير. فكلامه في علو الله تعالى يوجب أنه جعله 
مثل هذا العلو: يجمع من التمثيل لله والعدل به ابتداءًء ومن 
جحد علوه المستلزم لجحود ذاته انتهاءّء ولهذا كان السلف 
والأئمة يصفون هؤلاء بالأمرين بأنهم ممثلون عادلون بالل" 


(1) قال البخاري :«قال بعض أهل العلم : إن الجهمية هم المشبهة شبهوا ربهم بالصنم 
والأصم والأبكم الذي لا يسمع ولا يبصر ولا يتكلم ولا يخلق». (خلق أفعال 
العباد) ص۲۱ . | 
وكذلك قول ابن المبارك : 
فلا قول بقول الجهم إن له قولاً يضارع قول الشرك أحيانا 
(أفعال العباد) ص۸ . 
وقال ابن قتيبة (في الاختلاف في اللفظ والرد على الجهمية والمشبهة) ص۹": 
«وقالوا في الضحك مثل قول العرب (ضحكت الأرض بالنبات) إذا طلع فيها ضروب 
الزهر» وضحكت الطلعة إذا انفتق كافورها عن بياضها» وضحك المزن إذا لمع فيه 
البرق» وليس من هذه شي ء٠‏ إلا وللضحك فيه معنى حدث. فإن كان الضحك الذي 
فروا منه فيه تشبیه بالإنسان فإن في هذا تشبیها بهذ المعانی». 


۷۰ 


وبانهم معطلون جاحدون لله ولا حول ولا قوة إلا بالله. وهذا 


هذا تارة» وكثيراً ما يظهر الأمران» ولا ريب آنهم إنما عدلوا به 
في هذه المعاني ليٽفوها عله » ظانين أن هذا تنزيه لله وتقديس › 
لم يقصدوا آن شترا له مشلا ا 
لزمهم التمثيل من وجهين : 

أحدهما: نهم e‏ بين الله وبين غيره في هذه المقاييس 
الشمولية المنطقة› وھی الأمثال الت روا له فجعلوه فرداً 
من أفراد تلك الأمور العامة» وحكموا عليه بمثل ما حكموا به 
على سائر”' الأفراد» حیث قالوا: کل ما کان فوق غیره فلابد أن 
یکون کذا» أو کل ما کان كذا فلابد أن يكون كذا. وأیضا فإنهم 
مثلوه بغيره على ذلك التقدير. وهو لا يكون مثلاً لغيره لا تحقيقاً 
التقدير(ف)' علم أن له من الخصوص ما يقطع مماثلته لغيره. 

الوجه الثانى : أن هذه المعانى التى ينفونها هى ثابتة فى نفس 
الأمر/ معلومة بالكتاب والسنة» وبالفطرة والعقل» وبالقياس 
أيضاً. فإذا مثلوه فيها بالمخلوقات فقد صرحوا بجعل الأنداد" 


)١(‏ في (ط): ساقطة. 
(۲) زيادة لإتمام المعنى . 
(۳) فی (ط): آنداد. 
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قول الر ازي: 
لو کان علو 
الباري بالحیز 
والجهة لكان 
علو الجهة 
كىل مسن 
علو 


له والأمثال والأسماء“ ثم إنهم عطلوا" فجحدوا الحقائق 
التي" هي ثابتة للرب» وعطلوا ما في الكتاب والسنة والإجماع 
من بيان ذلك والدلالة عليه» وعطلوا ما فى القلوب من المعرفة 
المطرية والقياسية» فصاروا. معطلين للحققة الخارجة والعلوم 
الثابتة بالنبوات المعروفة بالقلوب» فعطلوا الشرع والعقل جميعاً 
مع دعواهم العقليات» كما عطلوا التوحيد مع دعواهم أنهم هم 
الموحدون. ) 

الوجه التاسع :أن يقال: قد قلت: « لو كان علو الباري على 
العالم بالحيز والجهة لكان علو الجهة أكمل من علو الباري». 
ولم تذكر على ذلك حجة إلا قولك : «لأنه بتقدير أن تحصل ذات 
الله في يمين العالم أو يساره لم يكن موصوفا بالعلو على العالم» 
ما تلك الجهة التى فى جهة العلو لا يمكن فرض وجودها خالية 
عن هذا العلو» فثبت أن تلك الجهة عالية عن العالم لذاتهاء 
وثبت أن الحاصل فى تلك الجهة يكون عالياً لا لذاتهء لكن تبعاً 
لکونه حاصلاً فى الجهة“) . 


(1) في (ط): الأسماء. والسمي هو من التسمي بأسماء أسميًا جمع لسمي وأسمياء 
انظ (لعان الت £ ١‏ عا (تي: 

(۲) في (ل): وعلطوا. والتصويب من: (ط) كما هى أيضاً كذلك فى الكلمات 
الأربع الاتية والتصويب أيضاً من (ط). 

(۳) في (ط): التي ساقطة. 

)٤(‏ في (الأساس): حاصلاً فى تلك الجهة. 

۰۷۸۰۷۷ انظر: (الساس) ص‎ )٥( 


V۲ 


عن يساره› ولم تذكر دلیک على امتناع ذلك في الجهة› وکل 
واحدة من هاتين الدعوتين ممنوعة»› فلا نسلم لك إمكان هذا 
التقدير فى حق الباري ولا امتناعه فى الجهةء أو لا أسلم لك 
مجموع إمكان هذا وامتناع هذا؛ بل قد يشتركان في الإمكان أو 
الامتناع. فهذا المنع له ثلاث موجبات: أحدها: إمكانهما“ 


کے 


جميعاً. والثاني: امتناعهما جميعاً. والثالث: إمكان" تيامن 
الجهة وتياسرهاء وامتناع تيامن الباري وتياسره. فلم تذكر حجة 
تنفي واحداً من هذه الوجوه ونحن نذكر توجيه هذه الأجوبة 
فنقول : 

الوجه العاشر: أن الجهة والحيز: إما أن تكون وجودية أو 
عدمية . فإن كانت عدمية لم يجز أن توصف بعلو على العالم ولا 
سفول» ولا يقال: إن علو الباري تبع لهاء ولا آنه محتاج إليها. 
ولا شيء من هذه الأمور فبطلت الحجة. 
وإن كان الحيز والجهة أمراً وجوديًا فمن المعلوم أنه إذا قدر 
تيامن الرب وتياسره» فتقدير”" تيامن ذلك الشيء الموجود 
المسمى بالحيز والجهة أولى بالتيامن والتياسر . فإن ذلك إن كان 
من صفات الرب الداخلة في مسمى اسمه فهي تبع له» وإن كان 


)١(‏ في (ط): إمكانها. 
(۲) في (ط): إمكان ساقطة. 
(۳) في (ط): فبتقدیر. 


BA2 


اا اه ار ال ادها در فان در رل 
على هذا آولى من تقديره على الله . فإن انتقال هذا وتحوله أولى 
بالجواز من انتقال الله تعالى وتحوله» ولهذا لم ينازع في هذا 
المسلمون الذين ينازعون في جواز الحركة والانتقال على الله 
بل يجوزون ذلك على العرش وغيره» وينازعون في جوازه على 
الله" فظهر أن تقدير تيامن الحيز والجهة وتياسره أولى من 


(۱) العماء سيأتي تعريفه في حديث أبي رزين العقيلي» ص٤٠‏ . | 
(۲) قال المؤلف رحمه الله في شرح حديث النزول( الفتاوى) ٤٨۲ /٠١‏ : «واختلف 
أصحاب الإمام أحمد وغيرهم من المنتسبين إلى السنة والحديث في النزول 
والإتيان والمجيء وغير ذلك هل يقال إنه بحركة وانتقال؟ أم يقال بغير حركة 
وانتقال؟ أم يمسك عن الإثبات والنفي؟ على ثلاثة آقوال ذكرها القاضي أبو يعلى 
في كتاب اختلاف الروايتين والوجهين» . 

فالحاصل أن «منهم من صرح بلفظ الحركة كحرب الكرماني» وعثمان بن سعيد 
الدارمي». انظر: (الرد على بشر المريسي) ضمن عقائد السلف ص۳۷۹› 
وغيرهما. ) ) 

وذكر حرب الكرماني آنه قول من لقيه من أئمة السنة كأحمد بن حنبل وإسحاق 
ابن راهويه وعبدالله بن الزبير الحميدي وسعيد بن منصور . 

وقال عثمان بن سعيد وغيره: إن الحركة من لوازم الحياة» فكل حي متحرك»› 
وجعلوا نفي هذا من أقوال الجهمية نفاة الصفات. الذين اتفق السلف والأئمة 
علي تضليلهم وتبديعهم . 

وطائفة آخرى من السلفية كنعيم بن حماد الخزاعي والبخاري صاحب «الصحيح» 
وآبي بكر بن خزيمة وغيرهم كأبي عمر بن عبد البر وأمثاله : يثبتون المعنى الذي 
يثبته هؤلاء» ویسمون ذلك فعلاً ونحوه. 

ومن هؤلاء من يمتنع عن إطلاق لفظ الحركة لكونه غير مأثور» انظر: (درء 
التعارض) ۲/ ۸-۷ 

وذكر المؤلف : «آن المنصوص عن الإمام أحمد إنكار نفي ذلك ولم يثبت عنه = 


۷2€ 


تقدير ذلك فن الرب . 

وإذا كان كذلك فقوله :«إنه بتقدير أن يحصل ذات الرب 
في یمین العالم آو يساره لا يکون موصوفاً بالعلوء وتلك الجهة 
التي في جهة العلو لا يمكن فرضها خالية عن العلو». باطل 
قطعاً؛ بل إن كانت شيئاً يحتمل الصفات بوصف بالعلو؛ ويكون 
في الجهة فإن خلوه عن صفة العلو أولى من خلو الله عن صفة 
العلو/ على كل تقدير. وإن كان شيئاً لم يحتمل هذه الصفة» |٠۸‏ 
ولا يكون في جهة» فهذا عدم. لا يقال فيه: إنه عالِ عن العالم» 
فضا عن أن يقال: إن علوه لذاته وعلو الباري تبع له. 

الوجه الحادي عشر: أن كثيراً من المسلمين من الصفاتية لذا 
الذين يقولون: إن الرب فوق العالم وفوق العرش" ويقولون: پاري للج 
إنه لا يجوز عليه الحركة والانتقال» ولا يتصور أن يتيامن أو داحز مح 
يتياسر» فضلاً عن أن يكون خالياً عن صفة العلو» فيكون ما 
قدرته في حق الباري ممتنعاً. بل أصحابك "الذين يقولون: إنه 
فوق العرش . يقولون بذلك. وإذا كان هذا التقدير ممتنعاً عندهم 


إثبات لفظ (الحركة) وإن أثبت أنواعاً قد يدرجها المثبت في جنس الحركة فإنه 
لما سمع شخصاً يروي حديث النزول ويقول بغير حركة ولا انتقال ولا بغير 
حال» انكر أحمد ذلك وقال كما قال رسول الله بيه فهو كان أغير على ريه 
منك . انظر: (الاستقامة) .۷۳-۷١ /١‏ وانظر في معني الحركة مما أطال فيها 
المؤلف . (الفتاوى) 0۷۷_٥٦٠٥ /٠١‏ . ۰ 

)١(‏ ذكر المؤلف - رحمه الله - فیما سبق آن هذا قول اين كلاب والاشعري وکثير من 

الصفاتية› وهم الذين يثبتون الصفات أو بعضها . انظر : ص ۸۰. 
(۲) في (ط): أصحابه . 


۷0 


كان آدنى أحواله أن يكون - كما ادعيته من علو الجهة آنها عالية 
لذاتها - لا يمكن فرضها خالية عن هذا العلو» فكيف وقد تقدم 
بيان أن الأمر ليس كذلك. وإذا كان على أسواً التقديرين يكون 
کل منهما مما يمنع زواله» فیکون علو کل منهما لذاتهء فلا 
يكون علو الجهة أكمل من علو الله» ولا يكون مستكملاً بهاء بل 
إن امتنع عليه الحركة والزوال امتنع تحوله عن العلو. فإذا كنت 
في هذا المقام لو أشركت بالله فجعلت الجهة له عدلاً وشبهاً في 
مشاركتها له في العلو الذاتي لكان هذا اللإشراك خيراً من أن 
يفضل علو الجهة على علوه» ويجعل علوها بنفسها"'“ وعلوه 

يتبين “ أن الذي قلته أقبح من هذا الشرك» ومن جعل 
الأنداد للهء كما أن جحود فرعون الذي وافقتموه على أنه ليس 
فوق السموات رب العالمين إله موسى جحوده لرب العالمين› 
ولأنه في السماء كان أعظم من شرك المشركين الذين كانوا 
يقرون بذلك ويعبدون معه آلهة آخرى: كحصين الخزاعی” "لما 
کان مشرکا وأمثاله» الذي قال له النبي : «کم اليوم 


)١(‏ في (ل) و(ط) : بنفسه. والألف زيادة. 

(۲) في (ط): فتبين . 

)۳( حصين بن عبيد بن خلف الخزاعي» والد عمران» اختلف في إسلامهء 
والصحيح أنه قدم علي النبي ية فأسلم . ذكر في ذلك قصة فيها هذا الحديث. 
وقال ابن سعد: «عمران بن حصين أسلم قديماً هو وأبوه وأخته » . 
انظر : (أسد الغابة) ۲/ ١۲ء‏ (الإصابة) ۳۳١/۱‏ و(تهذیب التهذیب) ۲/ ۳۸٤‏ . 


۱۷٦ 


إلهاً؟» قال : سبعة آلهة: ستة في الأرض وواحد في السماء . فلا 
ريب أن شرك هذا أخف من جحود فرعون» مع أن هذا لما قال 
النبي ي : «فمن الذي تعد لرغبتك ورهبتك؟» قال: الذي في 
السماء .“ فهو يعتقد أن الإله الذي في السماء أعظم من تلك 


)١(‏ الحدیث آخرجه الترمذي (فی سننه) ٥۲۰ ۰٥۱۹/٩‏ کتاب الدعوات )٤۹(‏ باب 
(۷۰) حدیث رقم ۳ وقال الترمذي : هذا حديث غريب . 
وقد روي هذا الحديث عن عمران بن حصين من غير هذا الوجه. 
وأخرجه الطبراني (في الکبیر) ۱۷٤/۱۸‏ رقم ۳۹٩‏ به. 
وأخرجه البيهقي (في كتاب الأسماء والصفات) ص٤۳٥‏ من طريقهما. 
فكلهم عن شبيب بن شيبة عن الحسن البصري . 
وهذا الإسناذ فيه ضعف؛ فإن شبيبا وإن كان صدوقاً فهو يهم . (التقريب 
/(. ) 
والحسن لم يسمع من عمران» فهو مدلس وقد عنعن (التقريب .)٠١١/١‏ 
كما أخرجه ابن خزيمة (في کتاب التوحید) ۲۷۷/۱ من طريق آخر عن رجاء بن 
محمد الغدري» قال : حدثنا عمران بن خالد بن طليق بن محمد بن عمران بن 
حصين» قال: حدثني آبي عن آبيه عن جده» فذكره مع ذكر قصة قدوم الحصين 
وأخرجه ابن قدامة (في إثبات صفة العلو) ص۹4٤‏ رقم (۱۹) عن عمران بن خالد 
به . 
وأخرجه أحمد (في مسنده) ٤٤٤ /٤‏ من طريق آخر عن عمران بن حصین مطولاً 
في قصة إسلام أبيه» ولم يذكر ما ذكره المؤلف . 
والحديث ذكره البخاري (في كتاب خلق أفعال العباد) ص٠۲‏ . 
وابن الآثير (في جامع الأصول) ٠٤١ /٤‏ 
وابن حجر في ترجمة الحصين وقصة إسلامه» وذكر عدد من خرجه وقال: «رواه 
أحمد والنسائي بسند صحيح» . وقال: «رواه النسائي من وجه آخر وسنده صحیح 
من الطريقين» (اللإصابة) ۳۳٠/۱‏ . 


V7 


أن الان 


يجوزون على 
الله اللسزول 
والبجحىء 
يسوانقون 
الأر لین 


الالهة. فام لم ترضوا أن تارا علو الله أكمل من علو غيره» 

ولا جعلتموه مثل علوه» بل جعلتم علو الغير أكمل من علوه» 

الذي هو مستغن عنه. وكل هذا إفك 
عرب الان 


لاناق جار اللي الان ت ن عله اون 
والمجيء والاإتيان والحركة قد يوافقون الأولين في آنه لا يکون 
ااا د ل ا ا 
العرش” ويقولون: وصفه بهذه الصفات لا ينافي علوه. فهؤلاء 
أيضاً يوجبون له العلو» ويقولون إنه عالٍ بذاته ويمتنع أن يكون 
غير عال: وإن جوزوا عليه الحركة والانتقال. وإذا كان كذلك 


فهؤلاء يقولون: لا نسلم إمكان خروج الله عن صفة العلو 


)١(‏ في (ط): وتان س 

(۲) قال المؤلف (في الفتاوی) /١‏ ۱۳۱۔۱۳۲ ٤٠٥ ٤١٤‏ بشرح حديث النزول : 
«الكلام على من يقول ينزل ولا يخلو منه العرش» وأن أهل الحديث في هذا 
على ثلائة آقوال: . 
- منهم من ينكر أن يقال: يخلو أو لا يخلو. كما يقول ذلك الحافظ عبد الغني 
وغیره. 
- ومنهم من يقول: بل يخلو منه العرش وقد صنف عبد الرحمن بن منده مصنفاً 
في الإلكار غلى من فال لا يلو من الغرش أر لا يلر مةه العرش. 
وكثير من آهل الحديث يتوقف عن أن يقول: يخلو أو لا يخلو» وجمهورهم 
على آنه لا يخلو منه العرش». 
- قال: «والقول الثالث_ وهو الصواب وهو المأثور عن سلف الأمة وأئمتها _ أنه 
لا يزال فوق العرش ولا يخلو العرش منه مع دنوه ونزوله إلى السماء الدنياء ولا 
يكون:العرش 'فوقه . 


YA 


بوجه“ من الوجوه حتی يقدر له تیامن أو تياسر يخرجه عن أن 


يكون موصوفاً بالعلو» بل هذا ممتنع عندهم. فإذا كان كذلك 
كان قولهم مثل قول إخوانهم المتقدمين في توجيه المنع› 
فيقولون: لا نسلم أن علو الجهة يكون أكمل من علوه" وأنه 
محتاج إليها. هذا لوكانت الجهة أمراً يمكن وصفه بالعلو بحيث 
يحتمل أن يكون في ذاته عالياًء وإلا فإذا لم يكن كذلك بطل 
أصل الكلام . 

الوجه الثالث عشر: أن يقال : هب آنه سلم لك آنه قد يتيامن 
أو يتياسر بحيث/ لا يكون موصوفاً بالعلو» لکن لا يسلم أن 
الجهة التي توصف بالعلو لا يمكن فرض وجودها خالية عن 
العلو. فإن الذي يحتمل صفة العلو لا يكون إلا موجوداء إذ 
المعدوم لا يحتمل الصفات» ولا يقال: إنه في جهة العلوء ولا 
في جهة السفل» ولا في شيء من الجهات. وإذا کان موجوداً 
كان تقدير خروجه عن صفة العلو أولى من تقدير كون الله ليس 


موصوفا بالعلو على كل وجه من الوجوه. فان التحول والانتقال 


وجوازه على المخلوق أولى من جوازه على الخالق . 
الوجه الرابع عشر: أن كونه موصوفاً بعلو ذاته على العالم: 
إما أن یکون راجيا له» ٤و‏ 5 a‏ فان کان واجباً له فا 


)۲( ي (ط) : : من عيره. 


۱۷۹ 


خروج الجهة 
الوجودية. . 
۸ب 


إن کان علو 
الر ب و اجباً 
فالحهمية 
أعظم الناس 
0 
الواجب 


وتقولون: إن علوه إنما هو بالقدرة“ فقط” . فإن الذي يقول 
إنه تارة يكون عالياً بذاته على العالم» وتارة يكون غير عال. بل 
إما متيامناً متياسراً أو غير ذلك مع كونه عالياً بالقدرة التي 
أثبتموها في الحالين» هو أعظم وصفاً لله“ بصفة الكمال 
منكم» حيث أثبت له العلو الذي أثبتموه» وزاد عليكم بأن أثبت 
له من العلو الذي هو كمال مالم تثبتوه أنتم» ثم هو مع هذا إذا 
وصفه وزاد عليکم بان ثبت له من الذي هو كمال ما لم تثبتوه 
أنتم» ثم هو مع هذا إذا وصفه بما يقتضي أن يكون علو الجهة 
أكمل منه مثل تجويز عدم العلو عليه بعض الأوقات هو أحسن 
حالا منكم حيث سلبتموه هذا العلو الذي هو كمال . 

فمن آثبته له ولو لم يجعله آکمل فيه من غيره هو أحسن 
حالاً منکم“ فليس لكم أن تبطلوا قوله بتصحيح قولكم» فإن 
كان علو ذاته على العالم ليس بصفة الكمال »لم يصح أن يقال : علو 
الجهة أكمل من علوه» لأن التفضيل في الكمال يقتضي الاشتراك 


| ) في (ط): إنماهو القدرة.‎ )١( 
E SS والجهمية يقولون: ا ةا‎ )۲( 
الأساس) فقال في تأويل قوله تعالى : * تيلا ممن حلى الذرض والسمويٍ‎ 
آهل € لأشك أن المفهوم منه: بيان كمال القدرة لله تعالى. وكمال إلهيت:‎ 
۲٠٠ص انظر : (الاساس)‎ 
وذكر الأشعري (في الإبانة) ص٠۸ أن هذا قول الجهمية والمعتزلة والحرورية.‎ 
في (ل): زيادة ( فالعلو أعظم وصفاً له) ورجحت أنها تكرار» والصواب حذفها‎ )۳( 
. كما في (ط)‎ 
في (ط): منكم ساقطة.‎ )6( 


فيه. فإذا کان كل واحد من علو ذاته على العالم» ومن علو 
الجهة على العالم ليس هو صفة كمال لم يكن أحدهما أكمل من 
الآخر» فبطلت هذه الحجة» وظهر أن هذه الحجة باطلة على 
التقديرينب ولله التحمك.*. 

الوجه الخامس عشر: أن يقال: أنتم تقولون: ليس علوه إلا 
علو القدرة. فإذا قدر أنه جعل نفسه متيامناً عن العالم أو 
متياسرا؛ بل جعل نفسه في غمام؛ بل جعل نفسه تحت العرش› 
ونحو ذلك مما فيه علو شيء فوقه» مع کونه مقتدراً على ذلك» 
وعلى کل شيء» ومقتدراً على تغيير کل شيء وتحويله» وجعل 
العالي سافلاًء وجعل السافل عالياًء لم يخرج بذلك عما يستحقه 
من صفة العلو عندكم» وخروجه عن العلو بالجهة لا ينافي 
الكمال عندكمء فلا يكون في ذلك نقص بحال» حتى يکون 
OC‏ ولو قیل : إنه في الجهة. أو قيل : نه 
واجب أن يکون في اة آي واج أن بكرن م اء فان 
الذي يقول هذا قد لا يقول: إن ذلك صفة كمال؛ بل هو جائز 
عليه» كما يجوز ما يجوز من أفعاله» وكما تجوز رؤيته» وذلك 

فأنتم موافقون على أن كونه غير عال بالجهة ليس بصفة 
نقص» فالذي يقول: إنه عال إذا قال لكم سواء في حقه علا على 
العالم» أو لم يعل“» وسواء كان في الجهة أو لم يكن: هو في 


(۱) في (ط) : لم يقل . 


۱۸۱ 


القول بأنه 
منبامسن أو 
منباسر آو في 
فمام أو 
نحت العرش 


۹ 


إذا فرض أن 
علو الجهة 
أكمل فأتم 
تقولون إن 
العلو بالقدرة 
أكمل مله 


الحالين غير موصوف بصفة نقص» بل هو موصوف بالقدرة على 
هذا كله. فإن هذا القائل آثبت له من صفة القدرة التي هي العلو 
عندكم أعظم مما أثبتموه""» ولم يثبت له نقصاً بحال. وإذا كان 
كذلك لم يجب أن يكون علوه بالجهة» لا كمالاً ولا نقصاً إذا 
كانت قدرته كاملة على التقديرين» وهو العلو عندكم. وإذا كان 
كذلك لم یکن ما هو أعلى منه لو كان موجوداً أكمل منه» ولم 
يكن هو مستكملً بذلك الغير/ لأن ذلك فرع كون ذلك كمالاً 
وهذا قد وافقتموه على آنه لیس بکمال» وهو قد وافقکم على ما 
هو كمال وأثبته أكمل مما أثبتموه» فلا يلزم من قال: إنه على 
العرش آن یکون غیره أکمل منه» ولا آنه مستکمل بغیره. 

الوجه السادس عشر: أن يقال: هب أن العلو بالجهة كمال» 
فأنتم تقولون: إن العلو بالقدرة أكمل منه. فإذا وافقكم موافق 
على هذاء وقال: علو القدرة أكمل من العلو بالجهة» وكل شيء 
موجود سواء كان حيزاً أو جهة أو شيئاً غير ذلك . فإن الله قادر 
علیه» مدبر له» قاهر له فإذا قدر آنه تیامن أو تیاسر او نزل حتى 
يبجعل شيئاً على منه بالجهة» فهو أعلى من ذلك الشيء بالقدرة 
والربوبية والتدبير» وهو الذي جعله في تلك الجهة بمشيئته 
واختياره» وذلك الشيء مفتقر إلى الله عز وجل» والله غني 
عه واف كان ذلك لم ياح أن يكر أكل من الله ال 
ولا آن يكون الرب مستكمااً به» وأن الرب خرج عن صفة العلو 


(1) في (ل) و(ط): أثبتوه. ورجحت أن الصواب ما ثبت 


A۲ 


مع لزومها لذلك» بل الرب موصوف بالعلو الحقيقي عندكم على 
ذلك والقهر له والتدبير » وذلك موصوف بأنه تحت حكم الله 
وأمره» فإذا شاء الرب أن يرفع جهته مع كونه مدبرآً له لم يلزم أن 
يكون هذا نقصاً على الأصول التي سلمتموها"'» كما يضربون به 
المثل فيقولون: إن الملك هو أعلى من رعيته» وإن كان مكان 
بعض رعیته فوق مکانه» ولهذا يقال لمجلسه: المجلس العالي 
والسامي . وإن كان مجالس بعض”' رعيته أعلى حيزاً منه. 

- فإذا كان الأمر كذلك» فقولك: «لو كان علو الباري على 
العالم بالحيز والجهة لكان علو تلك الجهة أكمل من علو 
الباري»“” ‏ . أتريد به أن علوه ليس إلا بالجهة فقط ليس هو قادرا 
على العالم مدبرا له؟ أم تريد أن علوه بالجهة مع ماله من العلو 
بالقدرة. فان ردت الأولى فهو أعظم الكفر وأبطل الباطلء 
ولايقوله مسلم ولا عاقل يقر بالصانع» بل المؤمنون متفقون 
على أن الله قادر على العالم وليس العالم قادرا“ عليه. فإذا 
ضموا إلى ذلك آنه عال بالجهة والحيز» وفرض أن من العالم 
ما علا عليه بعض الأعيان بالجهة فقط › بل لو علا عليه دائماً 
بالجهة فقط مع علو الرب عليه بالقدرة لكان علو الرب أكمل من 
علو ذلك» فكيف إذا كان الرب هو الذي دبره وهو الذي علاه 


)١(‏ وهي علوه بالقدرة والربوبية والتدبير. 
(۲) في (ط): وإِن کان مجلس رعيته. 
(۳) (الاساس): ص۷۸۰۷۷. 

€3 في (ط): قادر. 


A1 


۹ب 


وبمشیئته وآمره یکون جمیع شئونه؟! . 

الوجه السابع عشر: قولك: « يلزم أن يكون الباري ناقصاً 
بذاته مستكملا بغيره» . إنما يصح إذا كان الحيز والجهة غيراً 
له» وذلك إنما يصح لو كان الحيز والجهة أمراً منفصلاً عنه. فأما 
إذا كان الحيز هو حده ونهايته» فالجهة كونه بحيث يشار إليه لم 
يكن هناك غيرا له عند الصفاتيةء الذين يقولون: ليست صفاته 
کرک ومن سے هلا را کان وله مکل ره کا 
اه وره ا ولك ا ول کا 
ت اا لین پس بل هر داجب الا فی کان 
کالکلام في وجوده. 

وقد تقدم الكلام في قول القائل: هو واجب بنفسه» وما 
يدخل في ذلك/ من صفاته» وأنه لا یکون موجوداً إلا بما 
تستحقه ذاته من صفاته» بل لا يكون موجود قط إلا كذلك» 
ففرض عدم ذلك جحد لجميع الموجودات . وتكلمنا على لفظ 
(الغير ) و(الحيز) و(الافتقار)" ونحو ذلك. وكذلك القول في 


(۱) (الساس) ص۷۸. 


(۲) في(ل): لغيره. والتصویب من (ط). 


(۳) الافتقار: الفقر هو الحاجة والافتقار الحاجة إلى الغير»ء وضده الغنى» وتقول: 

الخلق مفتقر إلى اللهء والله غني عن ما سواه. انظر: (تهذيب اللغة) للأزهري 
۳/۹ و(لسان العرب) ٠١ /١‏ مادة (فقر). 

قال المؤلف : «لذلك لفظ (الافتقار) يراد به التلازم بمعنى أنه لا يوجد أحدهما 

إلا مع الآخر» ويراد به افتقار المعلول إلى علته» ويراد به افتقاره إلى محله = 


A4 


قول القائل: هو مستكمل بغيره. إذا فسر ذلك الخير بما هو من 
صفاته اللازمة لم يكن ذلك ضارا بل أمر واجب» فإن الكمال 
لا يكون إلا بأمور وجودية» لا يكون بالأمور العدمية» وهو 
سبحانه كامل بتلك الأمور الوجودية التي حقيقته وذاته عليها. 

الوجه الثامن عشر: أن ذلك الغير الذي جعلته مستكملاً به: 
أو غير غني عن الله أم غير مفتقر إلى الله؟ إن قلت: إنه غني عن 
الله» فليس في الوجود شيء غني عن الله» بل جميع الكائنات 
مفتقرة إليه. وإن قلت: بل هو المفتقر إلى الله» كان معنى 
قولك : إنه يكون مستكملاً بما هو مفتقر إليه. والأمر المفتقر إليه 
إما أن يکون من لوازم ذاته» وإما آن یکون کائناً بمشیئته 
واختياره. فيعود الأمر إلى أنه مستكمل بذاته ومشيئته التي هي 
من لوازم ذاته» فيكون ذلك الاستكمال بذاته كما تقدم. وحينئذ 
فلا يصح قولك : ناقص لذاته ومستكمل بغيره. لأن ذاته مستلزمة 
لذلك الكمال» فلا يتصور نقصها. 

الوجه التاسع عشر: أآنك زعمت في «نهايتك» آن امتناع 
النقص على الله لم يعلم بالعقل» وإنما ثبت امتناع النقص عليه 
إذا أثبته بالإجماع . وقد تقدم بعض حكاية آلفاظه في ذلك» وقال 


في مسألة (السمع والبصر) لما احتج أصحابه بأن ضد ذلك 


وعلته القابلة). 
تم قال : «اوهذا اصطلاح المتقفلسقفة) . راجح (منهاج السنثة النبوية) 11/۲« 
O0۳‏ 


إنك زعمت 
في نهاينك أن 
امتناع النقص 
E‏ 
بعلم 
بالعقل 


نقص» وقال”"“ في الأسولة على الحجة: «ولئن سلمنا أن ضد 
السمع والبصر نقص» فلم قلتم: إن النقص على الله محال؟ 
قال : واعلم أن أجود ما قيل في بيان هذه المقدمة الإجماع. 
وعلى هذا تصير الدلالة سمعية» لأن الذي يدل على كون 
الإجماع حجة: إما الآيات وإما الأخبار. وإذا كان الأمر كذلك 
كان المستمسك "في الابتداء بالآيات الدالة على كونه سميعاً 
بصيرا أولى من ذكر هذه الطريقة الطويلة» . 

والإجماع لم ينعقد على أمور معينة؛ بل كل مسلم ينزه الله 
عما يعتقده نقصاً. 

وإذا كان هذاء فالجهة فيها نزاع عظيم بين الناس» وأكثر 
المسلمين» بل أكثر العالمينء بل سلف الأمة وأئمتهاء يقولون 
بأن الله تعالى فوق العالم» وعلى العرش. فإن كان هذا نقصًا لم 
يكن قد انعقد الإجماع على نفيه. وأنت فقد زعمت أن العقل لا 
ينفي عنه النقص» فلا يكون معك حجة على نفي هذا الذي 
سميته نقصاء لا من عقل» ولا من سمع» ولا يصح قولك: 
«وذلك محال». هذا لو كان هذا الذي سميته نقصاً مستمراً 


)۱( في (ط): فقال. 

(۲( الأسولة: جمع سوال من دون همز وهي لخة حكاها أبو زيد وابن جني . وقالوا: 
إن الأصل في الهمز أنها واو. ومنها قولهم ( هما یتساولان). انظر: (تاج 
العروس) ۷ ۳ مادة (سول)» و(اللسان) ۳٠١/۱١‏ مادة (سول). 

(۳) في (النهاية): فإن التمسك . 

(6) انظر: (نهاية الأقدام) للرازي لوحة ١٤٠/ب.‏ 


۸٦ 


فكيف إذا كان فيه استكمال بالغير؛ فإنه من المعلوم أن الناقص 
لمتكتل رة غير من الاق الذئ لسن مسكماا لا غه 
ولا بغیره. 

وبهذا الوجه وأمثاله يتبين أن هؤلاء الجهمية مع ما هم عليه 
من التعطيل الذي زخرفوه بثوب التنزيه» فإنهم لا ينزهون الله 
تعالى عما يجب تنزيهه عنه من النقايص والعيوب» بل يصفونه 
بالفقر والحاجة/ وبغير ذلك من الصفات كما بيناه في غير هذا 
الموضع» ويعترف أئمة كلامهم أن العقل لا يقتضي تنزيه الله عن 
النقص» وإنما يأخذون مقدمات سلمها لهم المسلمون» 
فيحتجون بها على المسلمين في إبطال بعض دينهم» وهذا شأن 
المنافقين الذين يجادلون بكتاب الله تعالى» كما في الحديث 
موقوفا على عمر ومرفوعاً إلى النبي جيه [قال: «إنما آخاف على 
أمتي زلة عالم» وجدال منافق بالقرآن والأئمة المضلين»]"“") 
وكما في حديث عبد الملك بن عمير ٠‏ عن ابن أبي ليلى“» 


. في (ط): ما بين المركنين ساقط‎ )١( 

(۲) سيأتي هذا الحديث في كلام المؤلف ويآتي تخريجه هناك ص ۱۸۹-۱۸۸ . 

(۳) عبد الملك بن عمير بن سويد اللخمي الكوفي» ثقة فقيه» ولي قضاء الكوفة بعد 
الشعبي» حدث عن جابر بن عبدالله وسمرة بن جندب وعدي بن ابي حاتم › 
وعنه السفيانان وزائدة» وإسرائيل وغيرهم» توفي سنة (١۳١ه).‏ 

انظر: (التقریب) ٥۲۱/۱‏ : (تذكرة الحفاظ) ۱۳۹/۱ رقم ٠١۴۷‏ . 

(6) ابن أيي ليلى: محمد بن عبد الرحمن بن أبي ليلى الفقيه المقرئ مفتي الكوفة 

وقاضيها» حدث عن أخيه وعيسى والشعبي وعطاء ونافع وغيرهم وعنه السفيانان 


ووكيع وزائدة» صدوق سيئ الحفظ جدًاء توفي سنة (۸١٠ه)‏ . انظر: (تذكرة = 


AY 


Ti 


عن معاذ بن جبل» قال سمعت رسول الله مه يقول: «إنى أخاف 
علیکم ثلاثاً وهی كائنة: زلة العالم وجدال منافق بالقرآن › ودنيا 


أبي ا عن مجاهد» عن ابن عمرء قال: قال رسول الله 
بی : «آشد ما آتخوف على آمتى ثلاث: زلة عالم» وجدال منافق 


(۱) 


(Y) 


(۳) 


(4) 


الحفاظ) ۱۷١/١‏ و(التقریب) ص٤۸٠‏ . 

أخرجه الطبراني (في الکبیر) ٠١۸/۲۰‏ رقم ۲۸۲ . 

وأخرجه أيضاً (في الصغير) ۲ رقم ۱۰١۱‏ . 

وذكره الهيثمي (في مجمع الزوائد) وقال: رواه الطبراني في الثلاثة وفيه 
عبدالحكيم بن منصور» وهو متروك الحديث. ) 

ابن ابي حاتم : ابو محمد عبد الرحمن بن محمد بن إدريس الرازي» ابن الإمام 
ابو حاتم» ولد سنة (١٤۲ه)»‏ بحر في العلوم والنقد ومعرفة الرجال» من 
مصنفاته الجرح والتعديل» والتفسير» وله مصنف في الرد على الجهمية» أخذ 
علم أبيه وأبي زرعة» وهو ثقة حافظ . توفي سنة (۳۲۷ه). 

انظر : (تذكرة الحفاظ ) ۳/ ۸۲۹. و(طبقات الحنابلة) ۲/ ٠٥١‏ . 

النجاد: هو أبو بكر أحمد بن سلمان بن الحسن النجادء ولد سنة (۳٠۲ه)‏ 
حافظ فقيه» صنف كتاباً كبيراً في السنن»ء والفقه» وله كتاب في الرد على من 
يقول القرآن مخلوق (مطبوع) توفي سنة (۸٤۳ه).‏ (تذكرة الحفاظ ) “ATA‏ 
و(تاریخ بغداد) /٤‏ ۱۸۹ . ) 

يزيد بن ابي زياد القرشي الهاشمي الكوفي» رآى أنساً» وروی عن عبد الله بن 
الحارث بن نوفل» وإبراهيم النخعي» ومجاهد» وعكرمة» وغيرهم» كان 
و من الخامسة» ضعيف» مات سنة (١١١ه).‏ انظر: (تهذيب التهذيب) 
۱“ و(التقریب) ۲/ »۳٦٠١‏ و(الجرح والتعدیل) ۲۸١ /٩‏ . 


AA 


بالقرآن.» ودنيا تقطع أعناقكم» فاتهموها على أنفسكم»"'“ وهذا 

د ۲(۳( : 
ھور م ات کی ا عد فا ن غر ن عرفت 
المزني" عن أبيه» عن جده» قال: سمعت رسول الله يا 
يقول: «إني أخاف على أمتي من بعدي من أعمال ثلاثة». قيل : 
وما هي یا رسول الله؟ قال: «زلة العالم› وحکم جائر» وهوی 
متبع »۴ وروي . امن ا وحديث الأئمة المضلين 
قال: «أخوف ما أخاف على أمتى بعدى الأئمة المضلون»” 


)١(‏ أخرجه اللالكائي (في شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ١١١/١‏ رقم 
٣‏ بسنده عن معاذ بن جبل من حديث طويل» وذکره الهيئمي (في مجمع 
الزوائد) /١‏ ١1۱۸ء‏ وقال الهيثمي : رواه الطبراني في الأوسط . 

(۲) في (ل) و (ط): ابن عبدالله ساقطة . 

(۳) كثير بن عبدالله بن عمرو بن عوف المزني المدني» روى عن آبيه ومحمد بن 
کحعب» ونافع مولی ابن عمر» وروی عنه کثیرون» ضعيف» رمي بالکذب. 
انظر : (التقریب) ۲/ ۱۳۲ و(التهذیب) ۸/ ٤۳۲‏ و(المیزان) ٤١٦/۳‏ . 

)٤(‏ وهو بهذا السند ضعيف. قال الهيثمي (في مجمع الزوائد) :۲۳۹/٩‏ «رواه 
الطبراني وفيه كثير بن عبدالله المزني وهو ضعيف وبقية رجاله ثقات» . 
وقد أخرج هذا الحديث ابن عدي (في الكامل في ضعفاء الرجال) في ترجمة 
کثیر بن عبدالله المزني ۲۰۷۹/۱ . 

)٥(‏ أي زلة من حابر» أي من عالم مأخوذ من الحبر» ويطلق على العالم سواء كان 
من المسلمين أم من آهل الكتاب . انظر: (تاج العروس) ۳/ ١١١‏ مادة (حبر). 

(1) آخرجه عن ثوبان: 
أحمد (في مسنده) ۲۸٤ ۲۷۸/٥‏ . 
والترمذي (في سننه) ٠٠٤ /٤‏ كتاب الفتن» باب ما جاء في الأئمة المضلين . 
وأبو داود (في سننه) ۲/ ٤٥١‏ كتاب الفتن» الباب الأول . 


۱۸۹ 


ویروی من حدیث ابي ال وشداد ابن وس 


)۱( 


(۲) 


(۳) 


(€) 


(۲) 


وآما اللفظ الذي ذكرناه فهو محفوظ عن عمر بن الخطاب 
حديث ابن المبارك'" ووكيع““ وغيرهماء عن مالك بن 


والدارمي (في سننه) ۷١ /١‏ المقدمة» باب 11/1 تاب الرقائق» باب 
الأئمة المضلينء وهو عندهم بلفظ : «إنما أخاف على أمتي الأئمة المضلين». 
وعن آبي الدرداء أخرجه أحمد (في مسنده) ٤٤٤/٣‏ (حدثنا عبدالله حدثني آبي 
ثنا يعقوب» قال: حدثني أبي عن أبيه» قال: حدثني أخ لعدي بن أرطأة عن 
رجل عن آبي الدرداء به). 

قال الألباني في سند هذا (في سلسلة الأحاديث الصحيحة) ٠٠١ /٤[‏ رقم 
۲ «وهذا إسناده ضعيف لجهالة الرجل والراوي عنه. ومن هذا الوجه 
أخر جه الطبراني أيضاً كما في المعجم (۲۳۹/۰)». 

وأخرجه الدارمي (في سننه) ۱/ ۷۰ بسنده ا ی اع ای ادرا 
به» ولم يذكر الرجل. 

شداد بن وس بن ثابت الخزرجي ابن أخي سان بن ثابت الأنصارى» صحابي 
جليل» من الذين أوتوا العلم والحلمء قیل شھد بدراًء وسکن حمص» وتوفي 
ببيت المقدس (سنة ۸١ه)‏ وقيل غير ذلك . (الإصابة) ۲/ ۱۳۸ (أسد الغابة) 
TAY /۲Y‏ 

وحديث شداد رواه الإمام أحمد (في مسنده) .٠۲۳/٤‏ قال الهيثمي (في 


المجمع) (۲۳۹/۵): «رجاله رجال الصحيح». 


عبدالله بن المبارك المروزي مولى بني حنظلة» ثقة» ثبت فقيه» عالم جواد» 
مجاهد اجتمعت فيه خصال الخير» ولد سنة (۸١١ه)‏ أمير المؤمنين بالحديث› 
له مصنفات عديدة في الحديث والفقه والزهد وغيرهاء توفي سنة (١۸١ه).‏ 
انظر: (تذكرة الحفاظ) ۲۷٤/١‏ و(التقريب) ٠٤٤٥/١‏ و(سير أعلام النبلاء) 
.TVA/۸‏ 

وكيع بن الجراح بن مليح» الإمام الحافظ الثبت» محدث العراق» أبو سفيان 
الرواسي» ثقة حافظ عابدء ولد سنة (۲۹١ه)‏ أحد الأئمة الأعلام» توفي سنة 
(۱۹۷ه). (التذكرة) ۳۰٦/۱‏ و(التقریب) ۳۳۱/۲. 


(۳) ۰ 1 (ND. 


(٦ . ۹ 1‏ 
يزيد بن ا ا دیلم ټ غزوان الف ٤‏ 


(۲) 


تنا ميموك 


)١(‏ مالك بن مغول بن عاصم بن حارثة البجلي آبو عبدالله الكوفي» ثقة» ثبت» روى 
عن أبي إسحاق السبيعي» ونافع› وأبى الحصين الأسدي»ء وعنه وكيع وابن 
المبازك وغيرهم» ات ی غل اض ائظر: (تھڈیب التهذيب) 
۰ و(التقریب) ۲۲۹/۲ . 

(۲) أبو الحصين هو عثمان بن عاصم بن حصين الأسدي الكوفي» ثقة» ثبت» روى 
عن جمع من الصحابة» وهو من أصحاب الشعبي › روى عنه جماعة منهم مالك 
ابن مغول» مات سنة (۲۷١ه).‏ انظر: (تهذيب التهذيب)» و(التقريب) ۲/ ١٠ء‏ 
و(الجرح ا .۱۰/٦‏ ) 

(۳) زياد بن حدر الأسدي» أ المغيرة» تابعي ثقة» عابد» روى عن عمر وعلي 
رضي الله عنهما وعنه الشعبي» وأبو الحصين» ويزيد بن أبي زياد» من الطبقة 
الثانية . (تهذیب التهذیب) ۳/ ۳٠١‏ و(الجرح والتعدیل) ٥۲۹/۳‏ . 
وهو بهذا السند صحيح › وأبو حصين وان رمي بالتدلیس فقد تابعه 
زياد بن حدير . انظر: الدارمي فيما يأتي . 

() الدارمي (في سننه) .۷١/١‏ المقدمة» باب ۲۲ بسنده عن الشعبي عن حدير به. 
كما أخحرجه أيضاً الفريابي (في كتاب صفة النفاق وذم المنافقین) ص۳۸ رقم ٠١‏ 
قال : «حدثني زكريا بن يحيى البلخي قال : حدثنا وکیع به). 

)٥(‏ يزيد بن هارون بن زادان السلمي مولاهم› أبو خالد الواسطي» ثقة متقن عابدء 
روى عن سليمان التميمي وحميد الطويل» وديلم بن غزوان» وعنه الإمام أحمد 
وابن المديني» وإسحاق بن راهويه» ويحيى بن معين وغيرهم. توفي سنه 
(۲۹۹ه). 

.۳٠١١/١١ و(تهذيب التهذيب)‎ ۳١۷ /١ انظر : (تذكرة الحفاظ)‎ ٠ 

(0) ديلم بن غزوان العبدي» آبو غالب البراء» البصري» صدوق» وكان يرسل› 

روى عن عبدالله بن عمرو» وثابت البناني» وميمون الكردي وغيرهم» وعنه يزيد = 


تحت منٽبر عمر بن N‏ وهو ا فقال في 


هذه الأمة كل منافق عليم اللسان»““ وفي رواية أخرى: «يتكلم 


انو شاررة وتو ان ان وا و ج ا ا ی 
۱“ و(تهذیب التهذیب) ۳/ ۲٠١‏ و(الجرح والتعدیل) ۳/ ٤١٤‏ . 

© کی کت او هد ول او کی وزی عن ايه وای هاا 
النهدي» وعنه حماد بن زید» ودیلم بن غزوان. وثقه ابو داود» رل ان 
لا بأس به. وضعفه الأزدي. من السادسة. انظر: (التقریب) ۲۹۲/۲» 
و(تهذیب التهذیب) ۱۰/ ۳۹٤‏ و(میزان الاعتدال) ۲۳٠/٤‏ . 

(۲) آبو عثمان النهدي» هو عبد الرحمن بن مل البصري» مخضرم» من كبار الثانيةء 
مشهور بكنيته» ثقة ثبت عابد» سمع من عمر» وابن مسعود» وحذيفة وغيرهم 
من الصحابة وروى عنه خلق كثير» مات سنة (١٠٠ه)‏ وقيل غير ذلك . وله مائة 
وثلائون سنة . (تذكرة الحفاظ) ٠٠ /١‏ . (تهذيب التهذيب) /٦‏ ۲۷۷ . 

(۳) في (ط): جالس. 

(6) أخرج هذا الحديث أحمد (في مسنده) .۲۲٠٤٤/١‏ وصححه الألباني (سلسلة 
الأحاديث الصحيحة) ١١/۳‏ رقم .٠١٠١‏ وأخرجه ابن بطة (في الكبرى) 
بسنده. . . حدثنا معلی بن سد حدثنا دیلم بن غزوان به. (الإبانة) ۲/ ۷١١‏ رقم 
۱. 
وأخرجه الفريابي (في صفة النفاق) ص٥۳‏ رقم ۲٤‏ بسنده. . . قال: حدثنا ديلم 
ابن غزوان به. 
وأخحرجه من طريق آخر عن عمر: ابن بطة (في کی ۲ رقم ٩٤٩‏ 
بسنده: حدتنا حسين بن ذكوان المعلم عن عبدالله بن بريدة أن عمر قال: عهد 
إلينا رسول الله اة : «أن أخوف ما أخاف عليكم منافق عالم اللسان». 
وأخرجه من هذا الطريق عن عمران بن حصين: ابن حبان (في صحيحه) عن 
حسين المعلم به عن عبدالله بن بريدة عن عمران بن حصين قال: قال رسول الله = 


۹۲ 


بالحكمة» ويعمل بالفجور»“ ورواه من حديث مالك بن 
دینار» عن میمون» ولفظه: «حذرنا رسول الله ل کل منافق 
علیم»" ورووا عن عمر ين الخطاب آنه قال : أخوف ما آخحاف 
على هذه الأمة الذين يتأولون القرآن على غير تأويله“ . 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


(€) 


ية «أخوف ما آخاف عليكم جدال منافق عليم اللسان». ۲٤١/١[‏ رقم .]۸٠‏ 
وأخرجه الطبراني (في الکبیر) ۱۸/ ۲۳۷ رقم ٥۹۳‏ عن حسين المعلم به. 

كما أخرجه أيضاً الفريابي بهذا السند (في كتاب صفة النفاق وذم المنافقين) 
ص٥۳‏ رقم (۲۳) عن عبيد الله بن معاذء قال: حدثنا حسين المعلم به. 

قال البزار: «لا نحفظه إلا عن عمر» وإسناد عمر صالح» وأخرجناه عنه» 
وأعدناه عن عمران» لحسن إسناد عمران. انظر: (كشف الأستار عن زوائد 
البزار) ۹۸/۱ . 

ورد رواية أخرى عن الطبراني (في الصغير) قريب من معنى هذا اللفظ» قال 
كي : «إني لا أتخوف على أمتي مؤمناً ولا مشركاً. أما المؤمن فيحجزه إيمانه» 
وأما المشرك فيقمعه كفره» ولک أتخوف عليكم منافقاً عالم اللسان» يقول ما 
تعرفون» ویعمل ما تنکرون) . 

(الروى الان إل ال الع ا 2/١‏ ره اوا 
(المطالب العالية) ۳/ ۹۲» ۹۳ وانظر: (المجمع) ۱۸۷/١‏ . 

مالك بن دينار السلمي› ابو ي يحيى البصري الزاهد» صدوق» وثقه النسائي وابن ٠‏ 
حبان» روى عن آنس بن مالك وشهر بن حوشب» والحسن» وابن سيرين 
وعكرمة» وعطاء. مات سنة (١١١ه).‏ انظر: (تهذيب التهذيب) »٠٤/٠١‏ 
و(ميزان الاعتدال) ٤۷1/۳‏ . ) | 

هذا اللفظ أخرجه الفريابي (في صفة النفاق وذم المنافقین) ص۳۱» رقم ۲١‏ عن 
ميمون الكردي به. وأيضا أخرجه البزار (في زوائده) بسند أحمد عن مر 
«حذرنا رسول الله . . .» الحديث. كما أخرجه أيضآً عن عمران بن حصين. ٠‏ 
انظر : (کشف الاأستار) ۱/ ۹۹» ۰ حدیث رقم ۰۱٦۸‏ ۱۷۰ . 

أخرجه الفريايي (في كتاب صفة النفاق) ص۳۷ رقم ۲۸ عن عمر رضى الله عنه: 
«إنما أخوف ما أخاف عليكم ثلاثة : منافق يقرأ القرآن لا يخطي فيه واواً ولا ألفاً = 


1۹۳ 


ومن المشهور عن عمر أنه قال : «إذا جادلكم آهل البدع 


بشبهات القرآن فخذوهم بالسنن”"» فإن أهل السنن“ أعلم 
بکتاب الله تعالی منهم»" . فان المنافق 5 يعتقد وجوب اتباع 
الكتاب والسنة واتباع الإجماع» إذ ليس في باطن الأمر متدين 


)1( 
(۲) 
(۳) 


ليجادل الناس أنه أعلم منهم ليضلهم عن الهدى. وزلة عالم» وآئمة مضلون» . 
كما أخرج هذا الأثر ابن عبد البر (في جامع بيان العلم وفضله) ۲/ ۱۹٤‏ عن ابن 
الأعرابي بسنده. أن عمر بن الخطاب رضي الله عنه - قال: «ما أخاف على هذه 
الأمة من مؤمن ينهاه إيمانه» ولا من فاسق بين فسقه» ولكني أخاف عليها رجلا 
قد قرأ القران حتى أزلقه بلسانه ثم تأوله على غير تأويله. .». 

قال الهيثمي (في مجمع الزوائد) /١‏ ۱۸۷]: (وعن عمر بن الخطاب قال: قال 
رسول الله يية: «أكثر ما أتخوف على أمتي من بعدي رجل يتأول القرآن يضعه 
على غير موضعه . .» الحديث. قال الهيثمي : رواه الطبراني (في الأوسط) وفيه 
إسماعيل بن قيس الأنصاري» وهو متروك الحديث. ٠‏ 

في (ط): السنة. 

في (ط): السنة. 

أخرج هذا الأثر عن عمر رضي الله عنه : 

الدارمي (في سننه) ٤۹/۱‏ رقم ۱۲١‏ بسنده. 

واخرجه ابن بطة (فى الإبانة الکبری) ۱/ ١٣۲ح‏ ۸۳ ۸٤‏ وقال محققه: إسناده 
e‏ 

وأخرجه اللالكلائي (في شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ١/۲۳١ح‏ 
۲ 

وأخرجه الآجري (في الشريعة) ص٤۷‏ باب تحذير النبي ييه أمته الذين 
يجادلون بمتشابه القران. 

كما آخرج هذا الأئر اللالكائي (في شرح أصول أهل السنة والجماعة) ٠١۳/١‏ 
ح ۲٣٢‏ عن علي رضي الله عنه. 


1۹٤ 


على المؤمنین في تنفیق نفاقه» وترویج غشه وتلبیسه. 

وإذا كان كذلك فما يرفع الله به الدرجات - كما رفع درجات 
إبراهيم ويوسف عليهما السلام - أن يحتج عليهم بالحجح الدافعة 
لهم ون یکیدوا کیداً حستاً لدفع كيدهم وعدوانهم على الإيمان 
وأهله» فلا يمكنون من القدح في الإيمان بما يسلمه لهم المؤمنون» 
بل إذا عارضوا ما يقوله المؤمنون/ من الحق بحجج يسلم” لهم 
المؤمنون بعض مقدماتها بين لهم أن تلك الحجج عليهم لا لهم و 
أنها على فساد قولهم وفعلهم أدل منها على ما عارضوه من الحق . 

بل لو كان المتنازعان مبطلين : كأهل الكتاب والمشركين إذا 
تجادلوا آو تقاتلواء كان المشروع نصر آهل الكتاب على 
المشركين بالقدر الذي يوافقهم عليه المؤمنونء إذا لم يكن في 
ذلك مفسدة تقاوم هذه المصلحةء فإن ذلك من الحق الذي يفرح 
به المؤمنون› کما قال تعالی: ال © غلبت لزم © ذ 
ا کشر یٹ بت تیو نیک © ف بنع یمک لار 
سن ل وون بعد ويومي يف الور ن ا ا 
م د FEN‏ فى التفسير 
وألمخارى والحدف" في اقتتال الروم التصارى en‏ 


)١(‏ في (ط): فيسلم. 

(۲) انظر: تقسير الطبري (جامع البيان) تفسير سورة الروم ٠١/۲١‏ . 
والقرطبي (في الجامع لأحکكام القرآن) ۲/٠١‏ تفسير سورة الروم. 
و(زاد المسير في علم التفسير) لابن الجوزي /١‏ ۲۸۷ تفسير سورة الروم. 
والزمخشري (في الكشاف) ۳/ ۲٠١‏ تفسير سورة الروم. 


ا 


المجرس» كانت المجوس قد غلبت النضارى على أرض الغا 
وغيرهاء فغلبت الروم» وفرح بذلك مشركو قريش» لأن 
المجوس إليهم أقرب من النصارى» لأن كليهما لا كتاب له 
واغتم لذلك المؤمنونء لأن النصارى إليهم أقرب» لأنهم آهل 
كتاب» فذكر ذلك أبو بكر للنبي اء فأخبره النبي ية أن الروم 
سوف تغلب فارس بعد ذلك في بضع سنين» وخاطرهم” أبو 
بكر على هذا قبل تحريم ذلك» وظهرت الروم على فارس بعد 
دل 


فهؤلاء الجهمية قد سلم لهم المؤمنون أن الله غني عن کل 


ما سواه» فإنه سبحانه مقدس عن کل نقص» وآنه أحد لا مثل 
له» والجهمية في الحقيقة لا يعتقدون فيه هذا المعنىء ولا هذا 
التنزيه» ولا هذه الوحدانية؛ بل يثبتون له أمثالأّء ويصفونه 
بالحاجة وما تستلزم الحاجة» ولا ينزهونه عن النقائص 
والعيوب» وقد يصرحون بذلك تارةء وتارة بأنه ليس على 
الك و فلي الاد سے واج 


(۱) 


(۲( 


انظر: (مسند اللإمام أحمد) عن سعید بن جبیر عن ابن عباس .٠٠٤ ۲۷٦/۱‏ 
والترمذي (في سننه) ٠٤٠١ _ ۳٤١/١‏ كتاب التفسير» سورة الروم بأسانيد 
وروایات مختلفة» حدیث رقم ۳۱۹۱ ۳۱۹۲» ۳۱۹۳ ۳۱۹٤‏ . 

في (ط): وناظرهم . ) 

والمخاطرة: هي المراهنة» يقال: تخاطروا على الأمر» أي تراهنوا عليه 
وخاطرهم أي راهنهم . انظر: (لسان العرب) ۲١١/٤‏ مادة (خطر). 

الاتحادية كابن عربي وابن سبعين والقونوي والتلمساني» فهؤلاء الاتحادية هم 
القائلون باتحاد الخالق بالمخلوق» وأن وجود الخالق هو وجود المخلوق» حتى = 


3 ۰ و‎ ۰.۰٠٩٠ )١( 
الفصوص ` وغیره یصرحون بانه موصوف بکل ما یوصف به‎ 


کل موجود من عیب ونقص وعير ذلك وهؤ لاء المتكلمون 
منهم 


(Y). 


كالرازي يصرحون بأن العقل لا ينفى عنه النقائص"› 


وبذلك يظهر أن تسميته لما عطله من الصفات «تقديساً» كتسمية 


(۱) 


(۲) 
(۳) 


يصرحوا بأن عبادة الأصنام حى وأن وجودها وجود الله » ويقولون إن فرعون كان 
صادقاً في قوله: أنا ربكم الأعلى . وهم أشد كفراً من النصارى الذين يقولون: 
اتحد اللاهوت بالناسوت؛ وذلك في عيسى ابن مريم» فهؤلاء جعلوه في جميع 
الخلق حيث إنهم جعلوا وجوده هو الوجود المطلق» وذلك يثبت لكل مخلوق . 
وقد بسط المؤلف الكلام عنهم في مواضع» وسيأتي في ص "۷۲-۳۷١‏ . 

انظر: (الفتاوى) ٩٤/۲‏ وما بعدهاء جامع الرسائل: رسالة في الرد على ابن 
عربي» المجموعة الأولى» ص٠٠۲٠‏ ورسالة مطبوعة مستقلة في حقيقة مذهب 
الاتحاديين أو (وحدة الوجود). انظر: التعريف بهم» ص٦۲‏ . 

وانظر : مصرع التصوف لبرهان الدين البقاعي ص/ ٠1۲‏ وما بعدها. 

صاحب الفصوص هو محمد بن علي بن أحمد الطائي الحاتمي الأندلسي 
المرسي» أبو بكر» الملقب محيي الدين المعروف بابن عربي. صوفي زنديق› 
من دعادة وحدة الوجودء ألف في ذلك كتابيه: الفتوحات المكية» وفصوص 
الحكم» وألّف في تكفيره كتب منها مصرع التصوف» أو تنبيه الغبي إلى تكفير 
ابن عربي» للبقاعي» وكذلك عقيدة ابن عربي لتقي الدين الفاسي» وذكر العلماء 
الذين كفروه» كان وفاته سنة (۳۸٦ه).‏ (العبر) ۲۳۳/۳ و(لسان الميزان) 
ە/ ۱١‏ . 

وفصوص الحكم لابن عربي المذكور وهو على سبع وعشرين فصاً» ضمنه 
الإلحاد والزندقة والقول بوحدة الوجود. (كشف الظنون) ۲/ ١١١1ء‏ وانظر: 
(الفتاوى) ٠۹۸/۲‏ ١٠ء‏ ورسالة في الرد على ابن عربي في دعوى إيمان 
فرعون المجموعة الأولى من الرسائل لابن تيمية» ص۳٠۲‏ . 

في (ط): المتكلمة. 

انظر ما سبق ص ۱۸۷ ونهاية العقول لوحة ١٠٤٠/ب.‏ 


۹۷ 


الذين ينفون 
عن أله 
النقص بکونه 
على العرش 
النقص. . . 


Ti 


الملاحدة تعطيلهم تقديساً. وقد علموا أن المسلمين يقولون إنه 
منزه عن النقص . فأخحذوا هذا اللفظ يجحدون به ما يستحق من 
صفات الحمد» زاعمين أن ذلك نقص» كما زعم أن علوه على 

٤ a 4‏ )۱( | 
الععرش نقص» أو مستلزم للنقص  ٠‏ كمازعم آنه مستلزم 
ll E‏ وآنه مستلزم لعدم الو حدانية. 

فتبين لهم صورة الحال» وهو أن هذه الأمور التي يوافق 
هي على فساد قولکم ادل منها على فساد قول من ینازعک" 
من أهل الإثبات وإن كان مخطئاً فى بعض ما يقولهء» إذا كان 
خطؤه آقل من خطئکم»› وهو مع ضلاله عن بعض الهدى آقرب 
الف 

وإذا كان الأمر كذلك [قيل لك: أولاً] : فهؤلاءالذين 
يزعمون آنهم ينفون عن الله النقص بكونه على العرش» قد بينا 
آنهم يصفونه بالنقص : إما تصريحاً وإما لزوماًء ويصر حول بان 
(٥) ٤ :‏ : 
نفي كونه على العرش» لو كان فيه ما زعموه من النقص 


. في (ط): أو يستلزم النقص‎ )١( 

(۲) في (ط): الحاجة. 

)۳( في (ط) : نازعكم . 

)٤(‏ زيادة يقتضيها السياق حيث سيأتي ثانياً وثالثاً والمؤلف لم يذكر أولاً. 
)٥(‏ في (ط) : لهم . 


۱۹۸ 


والاستکمال بالغير» فكيف والنقص إنما هو لازم على قولهم» 
كما قد بين ذلك غير مرة. 

وقيل لك: «ثانياً» : هب أن هذا متناقض” لكن إذا كانوا قد 
جمعوا في قولهم من إثبات کونه على العرش» وبين نفي کونه 
جسما افا ان کون نات هدا ونفی" هذا متناقضاًء أو 
لا يكون. فإن لم يكن متناقضاً صح قولهم» وبطل قولك في نفي 
الجهة. فإذا كان هذا متناقضاً لم يكن إلزامهم لوازم أحد 
النقيضين بأولى من إلزامهم النقيض الآخر»ء فإن حقيقة هذا عند 
من يقول ا أنهم قد قالوا هو فوق العرش» ليس فوق 
العرش» وهو جسم» وهو ليس بجسم . ومثل هذاء إما أن يجعل 
لهم قولین» فیکون لهم قول بأنه فوق العرش ولوازمه وهو أنه 
جسم» وقول بأنه لیس بجسم ولوازمه وهو آنه لیس فوق 
العرش» آو يذكر قولهم المتناقض على جهته» ولا يلزمون لوازم 
النفي دون لوازم" الإثبات» ولا لوازم الإثبات دون لوازم 


(1) إشارة إلى كونه على العرش ونقي كونه جسماً. 

(۲( في (ط): أو نفي. | 

(۳) اللازم: ما يمتنع انفكاكه عن الشيء» وهو كون الحكم مقتفياً للآخر على معنى 
أن الحكم بحيث لو وقع يقتضي وقوع حكم أخر اقتضاء ضروريًاً كالدخان للنار 
في النهار» والنار للدخان في الليل. 
والملازمة المطلقة: هي كون الشيء مقتضياً للاخر» والشيء الأول هو المسمى 
بالملزوم» والثاني هو المسمى باللازم» كوجود النهار لطلوع الشمس» فإن طلوع 
الشمس مقتض لوجود النهار» وطلوع الشمس ملزوم ووجود النهار لازم . 
انظر : (التعریفات) للجرجاني» ص۲۲۹ . 


النفي» بل يثبت اللازم كما أثبت الملزوم» وإن قيل: إن فيها 
تناقضا. وإذا كان كذلك لم يجز أن يلزموا بلوازم نفي الجسم 
المستلزمة نفي لوازم كونه على العرش» فلا يلزموا بأن يكون 
متحيزأً أو غير متحيز» فإن ذلك لا يلزمهم ما داموا جامعين بين 
النفي والإثبات وهذا بين . 

ولهذا لا يزال هؤلاء وأمثالهم يميلون إلى النفاة من وجه 
وإلى المثبتة من وجه. 

وقيل لك: ثالثاً: هب أن هؤلاء متناقضون”“ في إثبات 
موجود» ليس بجسم فوق العالم» فقولك بإثبات موجود لا داخل 
العالم ولا خارجه أعظم تناقضا" فإن قولك: موجود. يقضي 
ثبوت أحد الأمرين”"» فإذا نفيتهما فقد نفيت لازم الوجود 
المعلوم بالفطرة الضرورية» لاسيما وقد علم بالضرورة الفطرية 
أن الله فوق العالم» وأن ما يكون لا داخل العالم”““ ولا خارجهء 
فانه لا یکون إلا معدوماً. ) 

وقالوا لك: رابعاً: لا نسلم أن هذا تناقض» بل قد علمناه 
بالضرورة الفطرية» والضرورة الدينية» والأدلة السمعية والعقلية» 
أنه فوق العرش» وعلمنا بما وافقتنا عليه من الأدلة العقلية وما 


. في (ل) و(ط): متناقضین‎ )١( 

(۲) انظر: رده على مثبتي الجهة (في الأساس) ص١۳‏ ۷۹ وما بعدها. 
)۳( ای داخحل العالم آو خارجه . 

)٤(‏ في (ط): العالم ساقطة. 


تذكر في موافقتنا" من الأدلة الشرعية أنه ليس بجسم. وموجب 
الأدلة الصحيحة لا تتناقض. وإذا لم تتناقض فإذا قدرنا فوق 
العالم ما لیس بجسم لم یمکن آن کون في حیزء کما تکون 
الأجسام. وحينئذ ما تذكره من اللوازم في هذه الحجة وفي 
نظائرها من الحجج مثل لزوم كونه منقسماًء أو جوهراً فرداً. 
وكونه في حيز أو أكثر من حيز ممنوعة. 


حجة أخرى 
للرازي على 
نفي الجهة 


۱ں 


فصل 


وقد ذكر في (نهايته)“ على نفي الجهة حجة أخرى 


فنذكرهاء» وإن كانت موادها داخلة فیما ذكرناه» لیکمل ما ذکره 
في ذلك فقال: «المسألة الثانية في آنه ليس في الجهة _ قال: 
وقبل الخوض في الاستدلال» لابد من البحث عما لا يكون 
ا هل يعقل حصوله في الجهةء آم لا؟. فإن لم يعقل 
حصوله كانت الدلالة على نفي الجسمية كافية/ في نفي 
الجهة“"". قال: «وزعم من أثبت الجهة ونفى الجسمية أنّا نعلم 
بالضرورة اختصاص الأكوان”" بالجهات”““ المخصوصة مثل 


الکو 


(۱) 
(۲) 


(۳) 
)4( 
(٥) 


(71( 


0 القائم بأعلى الجدار» والكون"“ القائم بأسفلهء 


نهاية العقول سبق . ) 

في النهاية : كافية في الدلالة على نفي الجهة» وإن عقل ذلك لم تكن الدلالة 
على نفي الجسمية كافية في الدلالة على نفي الجهة. 

في النهاية (اللوان) . 


في (ط): الجهة. ) 

في النهاية : اللون. وتكررت كذلك في الكلمات الخمس الأتية : بلفظ النهاية 
اللون بدل الكون. 

ذكر التهانوي في کشاف اصطلاحات الفنون ۱۲۷٤/۲‏ فصل النون من باب 


الكاف (الكون) للمتكلمين تعاريف كثيرة لكلمة (الكون): وذلك في خلافاتهم 
حول الحصول في الحيز: هل هو ذات الجوهر. أو صفة قائمة بالجوهر» تسمى 
عندهم (بالکون) . 

ومن هذه التعاريف «إن الكون هو الحدوث»› ويقابله الزوال وهو الفساد». 

آو هو الوجود بعد العدم» والعدم بعد الوجود» وهو خروج ما هو بالقوة إلى = 


°۲ 


ولايضرنا في ذلك ما يقال: الأكوان إنما تحصل فى الجهات 
على طريتق التبعية لمحلهاء لأنا نقول: الحصول في الجهة أعم 
من الحصول في الجهة بالاستقلال أو التبعية» وتسليم الخاص 
يتضمن تسليم العام» فإذا سلمتم اختصاص الأكوان بالجهات 
على سبيل التبعية فقد سلمتم اختصاص الأكوان بالجهات» ومتى 
ثبت ذلك ثبت آنه لا يلزم من نفي كون الشيء جسما نفي 
اختصاصه بالجهة والحيز» وإذا ثبت ذلك وجب علينا بعد الفراع 
من نفي الجسمية عن الله إقامة الدليل على نفي حصوله في الجهة 
ا 

يقال : هذا الذي ذكره يمكن الجواب عنه بان يقال: لا يحصل 
في الجهة إلا الحيز أو ما قام بهء أو يقال: لا يحصل في الجهة 
على سبيل الاستقلال إلا الجسم» أو لا يحصل في الجهة على 
سبيل الاستقلال أو التبعية إلا الجسم أو ما قام به» واي هذه 


الفعل دفعة واحدة: كانقلاب الماء هواءء وهو الذي فسره بعضهم بالتغير 
الدفعي» كحدوث النور بعد الظلام دفعة» ولأنه لو حدث بالتدريج لكان حركة لا 
کوناً. ) 
وغند بعض المتكلمين: أن الحصول في الحيز يمى عندهم (بالكون) وخصه 
بعضهم بحصول الجسم في المكان. ولعله الذي آراد به الرازي هنا. 
زار اها اترات الجر جا رة وال الي لجل اا 
۲ ۳۳/۱ وفي كتاب (المبين في شرح آلفاظ الحكماء والمتكلمين) 
للامدي ص۳٩‏ . 

.ب/۱۸١ (نهاية العقول) للرازي»ء مخطوط لوحة‎ )١1( 


العبارات قيل لم يكن ما ذكره دليلا على إمكان أن یکون في 
ا ا ا 

ونحن دک س ال «فنقول: الباري تعالى لو كان 
حصوله في جهة”" لكان إما أن يكون في أكثر من حيز واحد» أو 
لا يكون إلا في حيز واحد. 

والأول باطل» لأن الحاصل في أحد الحيزين إما أن يكون 
هو الحاصل في الحيز الثاني أو غيره» والأول باطل وإلا لكان 
الشيء الواحد e‏ دفعة واحدة في حيزين» وهو محال» ولو 
عقل ذلك فليعقل مثله في الجسم حتى يحصل الجسم الواحد 
دفعة واحدة في حيزين وآنه محال . 

والثاني أيضاً محال : أما أولاً فلأنه یلزم منه انقسام ذاته 
وهو محال على ما مر. وأما ثانياً فلن اختصاص کل جزء منه 
بحيزه» إما أن يكون واجباًء أو جائزاً. والقسمان باطلان على ما 
سياتي . 


وأما إن قيل بأآنه في حيز واحد فهو باطل لوجهين: الأول 
بأنه يكون آقل القليل ويتعالى الله عنه. والثاني فلأن حصوله في 
ذلك الحيز إما أن يكون واجباًء أو غير واجب. والأول باطل إذ 
لو صح حصوله في ذلك الحيز وامتنع حصوله في سائر الأحياز 


)۱( ات الرازي» وكلامه هنا من (النهاية) متصل بما سبق . 
(۲) في (النهاية): لو كان في جهة. 
(۳) في (النهاية): باطل . 


لكانت“ حقيقة ذلك الحيز مخالفة لحقيقة سائر الأحياز» ولو 
كان كذلك لكانت الأحياز أمورا وجودية» لأن العدم الصرف 
يستحيل أن يخالف بعضه بعضاًء ولو كانت الأحياز أموراً 
وجودية» لكان إما يمكن الإشارة الحسية إليهاء أو لا يمكن. 
فإن أمكن فذلك الشيء: إما أن يكون منقسماً. فيكون الباري 
الحال فيه منقسما"" أو لا يكون منقسماًء فيكون ذلك الشيء 
مختصا بجهة دون جهة» فيكون للحيز حيز آخر» ويلزم 
التسلسل . وإن لم يمكن الإشارة الحسية إلى الحيز الذي حصل 
الباري تعالى فيه وجب استحالة الإشارة الحسية إلى الباري 
تعالى» لأنا نعلم بالضرورة أن ما لا يمكن الإشارة الحسية إلى 
جهته/ استحالت الإشارة الحسية إليه» فإذاً لا يكون الباري في 


الجهة وهو المطلوب . وأما إن لم يکن حصول ا" واجساً 


مختار فهو محدث فاختصاص الباري بالحيز محدث . فهو إِذاً فى 
الأزل ما كان حاصادً في الحيز [والشيء الذي لا يكون كذلك 
استحال أن يصير محتاجاً إلى الحا فثبت آن الباري يمتنع 


(1) في (النهاية): كانت . 

(۲( في (النهاية): فيكون تعالى منقسماً أيضاً. 

(۳) في (النهاية): في الجهة. 

)٤(‏ ما بين المركنين ساقط من (النهاية) التي بين يدي وهو موجود في نسخة أخرى 
آل ت رة او او الو انظر: ص ۲٤۱‏ . 


i rrr 


رد المؤلف 
على حجة 


الرازي 


آن يكون""“ في الأحياز والجهات» قال : «ويمكن آن يعتمد 
في هذه المسألة أيضاً على أنه لو كان في الجهة لكان منقسماًء 
لآن الجانب الذي منه يلينا غير الجانب الذي لا يليناء وذلك 
يوجب انقسام ذاته» لکنا بينا أن الانقسام عليه تعالى محال» 
فحصوله في الجهة والحيز”" أيضاً محال 8 «وهذا الكلام إنما 
يدفع القول بنفي الجزء الذى لا يتجزأ»“ ولم يذكر في 
(نهايته) على نفي الجهة إلا هذا و وق 
نفي الجسم . 

وهذه الحجة هى مثل «الحجة الرابعة» التى ذكرها في 
E SS‏ 
وهؤلاء القوم من أعظم الناس إتياناً بحشو القول الكثير الذي تقل 
فائدته أو تعلم مضرته» كما يروى فيهم عن أمير المؤمنين علي 
ابن آبي طالب (رضي الله عنه آنه قال" : «آنا ضمين وذمتي 


)١(‏ في (النهاية): حاصلاً. 

(۲) أي الرازي» والكلام متصل . 

(۲) في (النهاية): فحصوله في الحيز. 

)٤(‏ في (النهاية) : : إنما يستمر مع القول. 

^۱ انتهى كلام الرازي من (نهاية العقول) مخطوطة لوجه ا‎ )١( 

(7) (الأساس) ص ٠۳۸‏ قال: «الفصل الثاني في تقرير الدلائل السمعية على أنه 
سبحانه وتعالى منزه عن الجسمية والحيزء ويدل عليه وجوه: الحجة الأولى». 
فذكر تسعة عشر حجة وما نقله عن الرازي (من نهايته) يوافق قوله (من أساس 
التقديس) البرهان الرابع ص ۷٤-۷١‏ . 

(۷) في (ل): آنه ذكر قال. وذكر: غير واضحة في (ل)» ورجحت حذفها. 


i (¥) . (7‏ 
رهينة"": لا يهيج على التقوى زرع قوم ٠‏ ولا يظماً على 
ا أصل» وإن أبغض الناس إلى الله تعالى رجل 


: ء‎ (0( 2 EF j 
علما حتى إذا ارتوى من ماء اجن ` وامتلا من عير‎ ٠ قمش‎ 


طائل شاه اا که من الناس عالماًء فإن نزلت به إحدى 
لاف ها له ر اراي من فاه فلا هو سکت عما 


)١(‏ الذمة هي العهد والكفالة وجمعها ذمام» وفلان له ذمة أي حق» والذمام: كل 
حرمة تلزمك إذا ضيعتها المذمة» ومن ذلك سمي أهل العهد: أهل الذمة. 
الرهينة: هي الرهن . والهاء للمبالغة كالشتم والشتيمة. 
والرهن ما وضع عند الإنسان مما ينوب مناب ما أخذ منه» ورهنه الشيء أي 
جعله عنده رهناً ويقال: رهنت فلاناً رهناًء وارتهنه إذا أحذه رهناًء قال تعالى : 
کل یں ینا بت هة © 4 [المدثر: ۳۸] أي مأخوذة بعملهاء محبوسة 
بكسبها. انظر : لسان العرب» ۳١/۱۸۸ء»‏ 1۱۸۹ء مادة (رهن). وانظر: تفسير 
الطبري (جامع البیان) ۲۹/ ٠١١‏ . 

)۲( لا پهیج عل التقوی زنع : أي لا یجف وییبس» ومنه قوله تعالی : *ڑ م ثم مهيح 


رده مُصفَرًاً € [الحديد: OTT .]۲١‏ 
يبطل › کما یھیج الزرع فيهلك . انظر : (اللسان) ۲/ ۳۹٩‏ مادة (هیج) . 
(۳) في (ط): سبخ . 


ومعنی سنخ صل آي ما توغل منه. ومنه سنخ السن الداخل في اللحم› والمعنى 
ضمنت: لمن استبصر واعتبر أن من اتقى الله لم يزل أمره ناضرا وعمله نامياً 
كياً. (الفائق في غريب اللغة) ٠١/۲‏ . 
ا والأصل واحد» فلما اختلف اللفظان أضاف أحدهما إلى أخر . (اللسان) 
1/۳ مادة (سنخ). 
)٤(‏ القمش: الجمع من هاهنا وهاهناء انظر: (الفائق في غريب الحديث) ٠١/۲‏ . 
)٥(‏ ماء اجن . الماء المتغير شبه علمه به. المصدر السابق . 
(7) في (الفائتق في غريب الحديث): المبهمات. وفي (إحياء علوم الدين): 
المهمات . 


لایعلم فیسلم» ولا تكلم بما یعلم فیغنم» تصرخ منه الدماء» وتبکي 
منه الفروج الحرام. وم خن الاس غاا هلاء ال لرن 
في أصول الدين بغير كتاب الله وسنة رسولهء ويوقعون بين الأمة 
العداوة والبغضاء بما لا أصل له» حتى قد يكفرون من خالفهم› 
ويبيحون“ قتلهم وقتالهم» كما يفعل أهل الأهواء من الخوار“ 


)١(‏ في (الإحياء): تبكي منه الدماءء وتستحل بقضائه الفروج الحرام. 
وفی (الفائق): تبکي منه الدماء» وتصرخ منه المواريث» ويستحل بقضائه الفرج 
الحرام. 

(۲) ذكر هذا الأثر (في نهج البلاغة) ٠١ ٥٠/١‏ بلفظ مختلف من كلام طويل في 
أحد الخطب المنسوبة لعلي رضى الله عنه جمع الشريف الرضي ونسبه لعلي» 
وهو مشکوك فيه وإن کان في بعضه صواب . 
وذكره الغزالي (في إحياء علوم الدين) .۷٦/١‏ 
وذكره الزمخشري (في كتابه الفائق في غريب الحديث) ۲/ ١٠ء ٠١‏ مع شرح 
غریبه . 

(۳) في (ل): وهو. ورجحت حذف هو. 

() في (ل) » (ط): يكفروا من خالفهم ويبيحوا. 

)١(‏ الخوارج: هم الذين خرجوا على عثمان رضي الله عنه» وحاصروه بقيادة عبدالله 
ابن سباً اليهودي وقتلوه صابراً محتسباً رضي الله عنه. ثم زعموا أنهم يريدون 
البيعة لعلي رضي الله عنه فاندسوا في صفوفه حتى كانوا السبب في وقعة 
الجمل» وما كاد علي ومعاوية يتفقان ويتصالحان في صفين حتى خرجوا على 
علي رضي الله عنه وانحازوا إلى حروراء فأمروا عليهم أميراً. ثم حاربوا علياً مع 
أن جزءا منهم بقي مع علي وهم غلاة الشيعة السبئية . 
والخوارج فرق متعددة» ولكن يجمعهم القول بالتبري من عثمان وعلي رضي الله 
عنهماء ويكفرون آصحاب الكبائر» ويرون الخروج على الإمام إذا خالف السنةء 
وغير ذلك من الأقوال» وهم سبب الافتراق في هذه الأمة وأول من خرح عن 
منهج الرسول َي والصحابة» وهم فرقهم المحكمة» الأزارقةء النجدات» = 


والرافضة“ والجهمية والمعتزلةء كما فعله هذا المؤسس في 
كتابه هذا وأمثاله حيث كفر الذين خالفوه» وهم أحق بالإيمان 


بالله ورسوله منه بدرجات لا تحصی › ولا حول ولا قوة إلا بالله. 


ولهذا كان التكفير لمن يخالفهم من أهل السنة والجماعة من 


شعار المارقين» كما قال النبي ية فيما استفاض عنه من 
الأحاديث الصحيحة في صفة الخوارج: «يحقر أحدكم صلاته مع 
صلاتهم» وصيامه مع صيامهم» وقراءته مع قراءتهم› يقرؤون 
القرآن لا يجاوز حناجرهم يمرقون من الإسلام كما يمرق السهم 
من الرمية““ وفي رواية : «يقتلون أهل الإيمان» ويدعون آهل 


)۱( 


(۲) 


والبهيسية» والعجاردة» والثعالبة» والصفرية› والأباضية» والباقون فروع لهم . 
والأباضية ما زالت موجودة في عمان والمغرب وزنجبار وغيرها. 

اطي ارق د اله فن 00 لالجل اهر انى 
۱۳^۱ و(المقالات) ۱۹٦-۱٥٦/۱‏ . 

انظر: (تاريخ الطبري) /٤‏ ۹۳٩٤ء‏ و(البداية والنهاية) .۲٤٠-۲۳۹/۷‏ 

الرافضة: هم الشيعة الخلاة الذين يتبرأون من أبي بكر وعمر ويسبون 
الصحابة رضي الله عنهم أطلق عليهم هذا اللقب زيد بن علي بن الحسين - 
رحمهم الله - حينما توجه لقتال هشام بن عبد الملك توقف الشيعة عن القتال معه 
[كعادتهم في الخيانة] حتى يتبراً من الشيخين أبي بكر وعمر وإلا رفضوا إمامتهء 
فقال: بل أتولاهماء وأتبرآً ممن يتبراً منهما» فرفضوا القتال معه فسموا 
بالرافضة . 

انظر: (المقالات) ۸۷/١‏ و(البرهان في عقائد آهل الأديان) ص ۴١‏ 
و(اعتقادات فرق المسلمين والمشركين) ص0۲ . 

أخرجه البخاري ومسلم وغيرهما بروايات متعددة وآلفاظ مختلفة : 

البخاري (في صحيحه) ٠۲/۸‏ كتاب استتابة المرتدين» باب من ترك قتل = 


۲۹ 


۲ن 


الأوثان» 


وهؤلاء الذين يدعون الإيمان لأنفسهم دون أهل السنة 
والجماعة من المسلمين كالخوارج والروافض والجهمية 
ال ال عن دل ال $ وقالوأن يذل اَلْجََةَ إ د 
من کان ودا اون a‏ اوا وتڪ ِن 
© بی م ب من أَسَكم و جهھ لله وهو سن فل أخره 
ولا هم سرون 3 # [البقرة: ]١١١١١١١‏ 
وبعضهم مع e‏ قال الله تعالى : قات اهود لست 
التصتری عل سىء وقالت التصرى ليست الود عل سىء هم ينون 
الككب كلك قال اد کو ونل کل 6ا5 کتک بن ا 

e 


فما اوا فيه لفون 4 [البقرة: 111۳ 
فهم كما قال الإمام أحمد: «مختلفون فى الكتاب» مخالفون 


الخوارج٠ 1۷۹/٤‏ وكتاب المناقب» باب علامات النبوة .)٠١(‏ 
ومسلم (في صحیحه) ۲/ ٤٩۹_۷٤٩‏ ۷ كتاب الزكاةء باب ذكر الخوارج وصفاتهم 
وباب التحريض على قتالهم . 
وأحمد (في مسنده) ٥١/۳‏ بهذا اللفظ من دون: «وقراءته مع قراءتهم». 

(۱) وأخرج هذه الرواية أيضاً البخاري ومسلم. 
البخاري ٤‏ کتاب الأنبیاء باب )٦(‏ قول الله تعالی: # ولل عا 
خا هوا . ..# الاية. 
ومسلم (في صحیحه) ۷٤١/۲‏ كتاب الزكاةء باب )٤۷(‏ ذكر ا 
a‏ 
واخ (في مسنده) 1۸/۳ . 


XL 


E 


للكتاب» مجمعون على مفارقة الكتاب»' . قد جمعوا وصفي 
الاختلاف الذي ذمه الله في كتابه» فإنه ذم الذين خالفوا الأنبياءء 
والذين اختلفوا ا SS‏ 
ال في الأولين: جاءتهم ايت وك أختكفوا قوم من ءَامََومنهّم 

ن کر وکو سے آله Î‏ كل لماي @€ [البقرة: 
۴ . وقال في الثاني : قال تعالى  :‏ دلِك بأ اَهَل لكب 
اوخوا لكب لن شقان بيد © 4 [البقرة: ]١۷١‏ 
r‏ لگا از راراي کو 
رادیب و و ا ا الأنعاء: 
1۹ وقال: # ولا راون تلفت ® إل 
هد4 [هود: ۱۱۸ T4‏ 

وهؤلاء الجهمية معروفون بمفارقة السنة والجماعة وتكفير 
من خالفهم واستحلال دمه» كما نعت النبي ل الخوارج› 
لكن قولهم في الله أقبح من قول الخوارج» وإن كان للخوارج من 
المباينة للجماعة والمقاتلة لهم ما ليس لهم» مع أن آهل 
المقالات ذكروا أن قول الخوارج في الصفات هو قول الجهمية 
والمعتزلة » هذا ذكره الأشعري”" وغيره من المعتزلة» وهذا 


. ٦ص (الرد على الزنادقة والجهمية) للإمام أحمد»‎ )١( 

(۲) نعتهم النبي َيه في الحديث السابق» ص ۲٠۹‏ . 

() انظر: (المقالات) للأشعري ۱۷١/١‏ : «قول الفرقة الثالثة من الأباضيةء قالوا في 
القدر بقول المعتزلة. .)» ۱۸۹/۱ . 


-والله أعلم - يكون قول من تأخر من الخوارج إلى أن حدث التجهم 
في أول المائة الثانية”“› وأما الخوارج الذين كانوا في زمن 
الصحابة وكبار التابعين فأولئك لم يكن قد ظهر في زمنهم التجهم 
أصلا» ولا عرف في الأمة إذ ذاك من كان ينكر الصفات» أو ينكر 
أن يكون على العرش» أو يقول: إن القرآن مخلوق» أو ينكر رؤية 
الله تعالى». ونحو ذلك مما ابتدعته الجهمية من هذه الأمة. 


وقد تكلمنا على هذه الحجة في غير هذا الموضع بما فيه 


كفاية» ونذكر ما يليق بهذا الموضع” ٠»‏ وذلك من وجوه: 


أحدها: أن قوله: «لو كان حصوله فى جهة لكان إما أن 


يكون في آكثر من حیز واحد» أو لا يكون إلا في حيز واحد»”" . 


)۱( 


(۲( 


(۳) 


وقال في ۱۷١ /١‏ : «وكل الخوارج يقولون بخلق القرآن» ٠۸۹/١‏ . 

ظهر التجهم على يد الجهم بن صفوان أبو محرز الراسبيء المتكلم رس 
الضلالة» وكان ينكر الصفات. ويقول بخلق القرآن» وكان له مقالات فاسدة في 
الصفات تلقفها عنه المعتزلة وغيرهم من الفرق الضالةء قتله سلم بن أحوز 
لإنكاره أن الله كلم موسى» وكان ذلك سنة (۲۸١ه).‏ 

انظر: (سير أعلام النبلاء) ۲۹/٦‏ و(تاريخ الطبري) ۲۲۰/۷ » وما بعدهاء 

و(ميزان الاعتدال) /١‏ ١۲١٤ء‏ و(البداية والنهاية) ۲٠/۱۰‏ . 

انظر: (بیان التلبیس) (ط) ۲٠٠-۱۹۹/۲‏ في رده على الرازي في برهانه الرابع 
وهو قوله «البرهان الرابع على أنه يمتنع أن يحصل في الحيز والجهة». 

انظر : (نهاية العقول) لوحة ۰/ ب وقد ذکره المؤلف ضصمن کلام طویل نقله 
من النهاية» انظر ص/ ۲٠١‏ . 


1۲ 


يقال له: آما الذين يقولون: إنه فوق العرش وليس بجسم - وهم 
أئمة أصحابك والكلابية وطوائف كثيرة من الفقهاء وأهل 
الحديث والصوفية» وقد ذكر الأشعري آنه قول أهل السنة 
وأصحاب الحديث” - فيمنعون التلازم ويقولون: لا نسلم أنه 
إذا كان فى جهة بمعنى آنه نفسه فوق العرش لكان إما أن يكون 
في حيز واحد أو في آكثر من حيز» فإن هذا التلازم إنما فيما إذا 
كان الذي فوق العالم جسماً. أما إذا وافقتمونا على أنه ليس 
بجسم . فإن التقدير يكون إذا كان فوق العالم ما ليس بجسم أو 
إذا كان في الجهة ما ليس بجسم» فإنه إما أن يكون في حيز واحد 
الاصطلاحي› لا في واحد ولا في آكثر› وهذا ظاهر واضح . 
فإن قلت: هذا متناقض. فإنه إذا كان فوق العالم أو في 
الجهة وجب أن يكون جسماً. قيل لك: أولاً قد صدرت°' 
الكلام/ في هذه المسالة بانه لا يلزم من نفي کون الشيء جسما 
نفي اختصاصه بالحيز» وإذا سلمت لهم لم يكن لك أن تنازعهم 
فيه فإن هذا رأس المسألة» فيكون التقدير باتفاق منك ومنهم أن 


. ۲٠۰/۱ انظر: (المقالات) للأشعري»›‎ )١( 
وذكر الأشعري اختلاف الناس في التجسيم ثم قال: «قال أهل السنة وأصحاب‎ 
: الحديث : لیس بجسم ولا شه الاشتاة وأنه على العرش› کما قال عز وجل‎ 
.» عراستو‎ 
. ۸٥ص وانظر : (الإبانة) للأشعري»‎ 

(۲) في (ط): صدرت هذا الكلام. 


1۲۳ 


rrr 


من تعلد 
الأحباز في 


حجة الرازي 


تقدير الحيز 
إلى وجودي 
أو عدمی 


ما ليس بجسم إذا كان في الجهة بمعنى آنه يكون فوق العالم هل 
يون فى جز واحخد أو قى زين ٠‏ بعتي الجيز 
الاصطلاحي”" _ وهم يقولون: إنه لا يكون في الحيز 
الاصطلاحي مع كونه فوق العالم» ومع كونه في الجهة» وهي 
ا 

الوجه الثاني : أن يقال : قولك في حيز واحد أو في آكثر من 
حيز . يقتضي تعدد الآحياز» وذلك ممنوع › فإن الأحياز إما أن 
تكون وجودية أو عدمية» وهي ليست وجودية كما قررته في هذه 
الحجة وفي غيرها . وإذا كانت عدمية فالعدم المحض 
لايتعدد» ولا يقال فيه: إما أن يكون واحداً آو اثنين . فامتنع ًن 
يقال: إما ن يكون في حيز واحد أو في حيزين . 

ويتقوى هذا بالوجه الثالث وهو أن الحيز إما أن يكون 
وجودياً» أو عدمياً» فإن کان وجودياً جاز اختصاصه بأمر 
وجودي على سبيل الوجوب کاختصاصه بصفاته الواجبة له 


. في (ط): واحد أو في حيزين ساقط‎ )١( 

(۲) في (ط): الحيز الاصطلاحي: وهو الحيز باصطلاح كثير من المتكلمين أنه 
«تقدير المكان» وقد سبق تعريف الحيز» وسيأتى ذكر المؤلف له فى الوجه 
التاسع . ۰ ۰ 

(۳) قوله في هذه الحجة: «لو كان كذلك لكانت الأحياز أموراً وجودية لأن العدم 
الصرف يستحيل أن يخالف بعضه بعضاً. .». 
وانظر: (الأساس) كذلك ص۷۲ قوله: إنا نعلم بالضرورة أن الأحياز بأسرها 
متساوية لأنها فراغ محض» وخلاء صرف . . ٠.‏ 


الوجودية . وحينئذ فيبطل ما ذكره في الحجة من امتناع كونه في 


أحد طريقيه اللذين ذكرهما فى هذه الحجة: أحدهما: إما أن 


يون في حیز» آو حيزین . والثاني : امتناع کونه واجباً أو جائزاً. 
اللازمة له هى حدوده ونهايته والعدمية هى ما يقال : انه تفدیر 
المكان. فإن آراد بالحيز الأمر الوجودي منعت الحجة التي منع 
فيها أن یکون له حيز واجب» وإن آراد به الأمر العدمي منع 

ئ الجر العدمي الذي هو تقدير المکان يتحدو' 
ويتعدد باتحاد الحال» وتعدده» فإذا كان الحال فيه جوهراً واحداً 
کان واحدا» وإن کان جواهر متعددة کان متعدداً. 

قیل : الجواب عن هڏا هو الوجه الخامس وهو ان هذه 
المسالة قد صترها بالكلام في الحيز مع من يقول: إنه ليس 
بجسم ومع هذا فإنه يكون مختصاً بالجهةء وقد قال هو لما ذكر 
الحجة : EER Oy:‏ 
e‏ نفي اختصاصه بالجهة والحن»"؟. 


)۱( في (ط): يتجدد 
(۲) انظر ما سبق ص م , م٠‏ و(نهاية العقول) لوحة ١۱۸/ب.‏ 
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فال في 
الحيز إن كان 
وجودیاً منعت 
الححة 


منع بناء الحيز 
على الم 
ونقسيم الحيز 
غير لازم 


YY‏ ب 


اعم اقم 
الحيز منوقف 
على الملم 


بالحال فبه 


واا كان كذلك فغال :ما ان كرون الجر اها لكر 
الحال فيه جسماً أو جوهرا فرداً» أو لا يستلزم ذلك. فإن كان 
الحيز مستلزماً لذلك لم يكن المختص بالحيز إلا جسماً أو 
جوهرا فرداً» وحینئذ فیلزم من نفي کونه جسماً وکونه جوهراً 
فردا أن لا يكون متحيزاً كما قد يفعله المؤسس وغيره أحياناً. 
وهو خلاف الفرض» فإن الفرض نفي الحيز والجهة بدون البناء 
على نفي الجسمية» خلافاً لمن يقول: ليس بجسم» ولکنه في 
الحيز والجهة . فإذا كان هذا الدليل لا يتم إلا بنفي الجسمية بطل 
هذا الدليل من أصله» ومتى كان مستلزما/ للجسم أو 
للجوهر الفرد لزم من نفي اللازم وهو الجسم والجوهر الفرد نفي 
الملزوم وهو الحيز. وإن كان الحيز ليس مستلزماً للجسم 
والجوهر الفرد لم يلزم أن يكون الحال فيه جسماً ولا جوهراً 
فرداے وحينئذ فلا يلزم أن يقال: ينقسم بانقسام الحال فيه: ! 
کان جوھراً فرداً کان الحیز واحداًء وإن کان جسماً کان أو أكثر 
من واحد فإن الحال فيه على هذا التقدير لا يكون جسماً ولا 
E E E a‏ 
أكثر من واحد غير لازم على هذا التقدير» ولا يصح الدليل على 
التقدير الأول» وذلك يظهر بطلانه على التقديرين 

الوجه السادس: أن يقال: هب أنه لم يسلم أن الحيز مستلزم 
لكون الحال فيه جسماً ولم يسلم أن نفي الجسم لا يستلزم نفي 


. في (ط): الحيز مستلزماً لكون. ساقط‎ )١( 


الحيز» لكن يقال : انقسام الحيز إلى واحد أو أكثر من واحد إما 
أن لا يعلم إلا بأن يعلم أن محله جسم أو جوهر»ء أو يعلم قبل 
العلم بحال محله. فإن لم يعلم اتحاده وتعدده إلا بالحال فيه لم 
يلزم إذا قيل: إن الله في حيز أن يكون الحيز منقسماً إلى واحد 
وعدد» حتی ثبت آنه يجب أن يكون الله جسماً أو جوهراً فرداء 
فيیكون العلم بانقسام الحيز إلى واحد وعدد متوقفاً على العلم بأآن 
الباري تعالى يجب أن يكون على هذا التقدير جسما آو جوهرًا 


فردا» وهو لم يبين ذلك» وإذا تبين ذلك كان نفي الجسم كافياً له 


في نفي كونه متحيزاً فلم يحتج حينئذ إلى تقسيم الحيز إلى واحد 
ELS ra A‏ 
ولو ذکر عليه ححهة لم ي يحتح إلى دکره» وعلی التقديرين فلا 
کے کے ام اس را بدو ایج ای هاا الیں 
وإن كان العلم بانقسامه إلى واحد أو عدد يعلم بدون أن يعلم أن 
محله جوهر أو جسم› فليذكر ذلك أو لم يذكره فيتوجه المنع . 
ثم إنه لا يصلح أن تحتج على ذلك إلا بكون الحيز ينقسم 
لأن التقدير أن انقسامه لا يتوقف العلم به على هذه الحجة. 


الوجه السابع أن يقال: وصف الشيء بأنه واحد» وبأنه أكثر الرحلة 


من واحد: إما أن یستلزم کونه موجوداً أو لا یستلزم کونه موجوداً 
فإن استلزم كونه موجوداً لزم من هذا التقسيم أن يكون وجودياًء 
وات قد ذکرت في تمام الحجة أنه ليس بوجودي وإن كان 
الوصف بأنه وجودي. وإن كان الوصف بأنه واحد وبأکثر من 


1۷ 


وجودية 


Îrrt 


الحجزفي 
نفسه واحد 
ل فنا 


واحد لا یستلزم آنه موجود بطل ما ذکره فیما تقدم حکايته عنه 
من أن الجسم منقسم ليس بواحد. فإنه بنى ذلك على أن الوحدة 
صفة قائمة بالجسم» قال : «(والعرض لا يحدث في المحل» 
ولا یحصل فيه a‏ ا ماع ع 
فإنه إذا ثبت أن كون الموصوف واحداً أو أكثر | لا یستلزم ان 
يكون موجوداً لم يلزم أن تكون الوحدة» والكثرة صفة وجودية 
فإن المعدوم لا يوصف بالصفة الوجودية» فإذا لم يجب أن 
تكون الوحدة وجودية لم يجب أن تقوم بالجسم»› ولا أن یکون 
عرضاً فلا يمتنع أن يكون الجسم واحداًء وإذا كان الجسم 
واحداً مع عظمته ولم يكن فيه كثرة وجودية لم يصح أن يستدل 
بحلوله في الحيز على انقسام الحيز وتعدده» وحينئذ فإذا لم 
يلزم من حلول الجسم في الحيز أن يكون الحيز متعدداً منقسماً 
في نفسه» لم يلزم من حلول الرب في الحيز أن يكون منقسماً 
وجاز حلوله في الحيز الذي لا يقال إنه أكثر من واحد ولا يكون 
أقل القليل ولا يكون جوهراً فردًا. 

ا ق 
الحيز؛ فالباري أولى أن يكون كذلك» وحيزه أولی , بذلك وهو 
بطل ما ذکره. 

الوجه الثامن: أن يقال: الحيز في نفسه ليس إلا واحدا 


)١(‏ سبق نقل المؤلف عن الرازي هذا الكلام (من نهاية العقول) لوحة ۲۳۷/ب. 
راجح ص٤۱۲‏ . 


ولعر هو ام ما ول مک وإذا كان كذلك لم يصح 
أن يكون الحال فيه: إما أن يحل فى حيز واحد أو فى آحياز 
متعددة » فان هذا مفتضصی ُن الحيز فہه كثرة› وهذا ممنوع › 
نفسه او هو متکثر فيه انقسامات حاصله على قول کما تقدم 
حكايته"“» وتقدم أن المؤسس لم يذكر على انقسامه وعدم 
وحدته حجة. وإذا كان الأمر كذلك مع أن الجسم يقبل 
أن لا يكون فيه كثرة ولا انقسام» وهذا ظاهر . 

بل يقال في الوجه التاسع إن انقسام الحيز في نفسه قبل 
منقسم في نمسه» وذلاك ن الخ ها ين المراد ته شا 
رووا کما قل و وإنما هو تقدير المكان» وهذا هو 
فمن الممتنع أن يتميز بعضه عن بعض قبل حلول ما يتقدر به» 
وهذا معلوم بالحس والضرورة العقلية. ولا يقول قاتل : إن ذلك 
يتميز بالإشارة فإن الإشارة إلى العدم محال»ء وإنما يشار إلى 
موجود. وإذا كان الحيز لا يتعدد» ولا ينقسم قبل حلول الحال 
(۱) سبق صض‌۱۲۹۰۱۱۲ 
(۲) سبق ص۲٥۱ ۱٥٤‏ . 


(۳) قد ذكر الرازي (فى الأساس) أن الجهة والحيز أمر وجودي . انظر: ص۷٦‏ . 
وسبق تعريف الحيز وأنه تقدير المكان عند بعض المتكلمين وهو آمر عدمي . 


۲۱14 


انقسام الحيز 
في تفسه فبل 
حلول شيء 


إن بوت 
الحيز الواحد 
ثبوت الجوهر 
الفرد 


ں١‎ 


فيه كان تعدده تابعاً لتعدد الحال فيه فإن لم يثبت كون الحال فيه 
جسماً منقسماً لم يكن منقسماً. وإذا كان المنازع له يقول إن 
الحال فيه ليس هو جسماً أو هو جسم» ولیس بمنقسم في نفسه 
بطل انقسام الحيز› ومن المعلوم ان القائلين اا د ولون 
هذا تارة وهذا تارة» كما تقدم ذكر ذلك عن . 

ومن قال : إنه منقسم» بمعنی يتميز بعضه عن بعض › 
فجوابهم ما يقال في‌الوجه العاشر : أن يقال : الحيز الواحد هو ما 
يكون أقل القليل» ويتعالى الله عن ذلك . وإذا كان كذلك كان 
ثبوته مبنياً على ثبوت الجوهر الفرد»ء وأنت قد اعترفت أنك/ 
وأذكياء الطوائف متوقفون فيه لتعارض الأدلة فيه" » وإذا لم 
یعلم ثبوت الجوهرالفرد لم يعلم ثبوت حيز واحد بهذا الصغر› 
ا ا ا و ا ی و و و س 


وإما أكثر من واحد. 


(1) ذكر المؤلف ذلك فى الوجوه السابقة الخامس وما بعده. 

(۲) انظر ما سبق نقل المؤلف عن الرازي» ص۲۰۲ من کتابه (نهاية العقول) لوحة 
۰| ب. | 

(۳) قال المؤلف (في درء التعارض): «إثبات الجوهر الفرد مما أنكره أئمة السلف 
والفقهاء» وآهل الحديث» والصوفية» وجمهور العقلاء» وكثير من طوائف أهل 
الكلام كالهاشمية والضرارية والبخارية والكلابية وكثير من الكرامية. .» 
٤‏ / ° . 
وانظر : (نهاية العقول) لوحة ۱۷۸/ ب۱۷۹۰/|» ۲۳۷/ت. 


۰ 


الوجه الحادي عشر: أن يقال لك : ما مرادك بالحيز الواحد؟ 
وبأي شيء يتميز الحيز الواحد عما هو أكثر منه؟ فإن ردت به ما 
يحله الجوهر الفرد لم يثبت توحد الحيز حتى يثبت الجوهر 
الفرد» ويثبت حلوله فيه. ومن المعلوم أن(الجوهر الفرد)'“ لو 
کان ثابتاً في نفس الأمر فليس هو مما يحس به" حتى يعلم 
حلوله في الحيز أو عدم حلوله» بل أكثر ما يقال: إنه داخل 
الجسم في حيز قد“ علمنا أن الجواهر التي خلقت في أيضاً 
لكن هذا لا يفيد تميز الحيز الواحد عن غيره ولا العلم به. وإذا 
كان الحيز الواحد الذي آردته لا يتميز ولا يعلم به كان العلم 
بحلول الشيء فيه أو عدم حلوله باطلاًء لأن العلم بحلول الشيء 
e‏ > فإذا كان المحل لا يعلم توحده ولا 

يتمیز کان الحكم وت الحلول فيه أو عدمه حكماً باطلاً. 
فیکون الدلیل باطا. 

الوجه الثاني عشر: أن يقول لك المنازع : إما آن تريد بالحيز 
الواحد ما يحل فيه الجوهر الفرد» أو ما هو أكبر منه. فإن أردت 
الآول» فحلول الرب فيه محال كما ذكرته. وكان المنازع يقول 
لك يحل في أكثر من واحد بهذا التفسير . 


)١(‏ في (ل):الخبر. ورجحت أن الصواب: الجوهرالفرد. كما يدل عليه سياق 
الكلام» وكما أشار إليه في حاشيته المطبوعة. 

(۲) في(ط): به ساقطة 

(۳) في (ل): بياض بمقدار كلمة» ورجحت أنها: قد 

. والمعنى أن الجواهر التي خلقت كائنة فيه‎ )٤( 


إذا كان الحيز 


بشت شوت 


الحوهر الفرد 


فإنه لا یری 


بحل الرب 
نعالی في حیز 
الحوهر الفرد 


أن ححنه 
مشتملة على 
حجة الانقسام 
وتسماثل 


الأجسام 


وآما قولك: «الحاصل في أحد الحيزين إما أن يكون هو 
الحاصل في الأخر أو غيره» . يقال لك : لا هو هو ولا هو غيره. 
أو لا يقال هو هو ولا هو غيره» كما تقدم تقرير ذلك على أصل 
كثير من متكلمي الصفاتية أو أكثرهم غير مرة بأن الغيرين ما جاز 
وجود أحدهما دون الأخر» أو ما جاز مفارقته له في مكان أو 
زمان أو وجود“ وحینئذ فلا يرد ما ذکرته على کونه هو هوه 
وكونه غيره. وإن آردت بالواحد ما هو أآكبر من محل الجوهر 
الفرد لم يكن الحال مستلزماً لأن يكون أقل القليل» وقد بطل 
حجة الصغير» وسيأتي الكلام على الوجوب والجواز. 

الوجه الثالث عشر أن يقال: هذه الحجة مشتملة على 
حجتين: إحداهما: حجة الانقسام أو الصغر» وهي تعم 
الأقسام'"“ والثانية : ما يخص قسماً قسماً مع ذلك. ونحن نتكلم 
عل الخجتن جهعا. فإحداهما حجة الانقسام والتركيب»› 
والأخرى هي من جنس حجة تماثل الأجسام. وهاتان الحجتان 
هما جماع ما يذكره النفاة في هذا الباب . فإنه يعود إلى ما يذكره 
من الترکیب وإلی ما ذكره من اليل ا 
ذلك وما لا يمتنع”" وبينا أن سورة الإخلاص «فل هو أله 


(۱) سبق تعريف الغيرين ص۸۱ . 
هذا قول آبي الحسن الأشعري والجويني» وقد سبق ص١۸‏ . 
(۲( أي أقسام الجسم . 


Y۲ 


كد © آله ألصَمَدُ ©4 [الإخلاص ]۲-٠:‏ تنزهه عن الممتنع 
من هذين؛ فاسمه «الأحد» منع التشبيه الممتنع عليه» واسمه 
«الصمد» منع الانقسام والتركيب الممتنع عليه. 

ولكن هؤلاء النفاة غلوا في ذلك وتعدوا حدود الله فيه 
فزادوا على الحق من الباطل شيئاً كثيراً» كما أن من المثبتة من 
غلا في الإإثبات وتعدى حدود الله حتی زاد على إثبات الحق 
زيادات باطلة/ والله يهدينا الصراط المستقيم» وليس هذا 


موصح الشرح س السورة العظيمة من أصول 


التوحيد والإيمان» فإنها كثيرة عظيمةء إذ «الأحدية» و«الصمدية» 
ينتظمان أصول التوحيد والايمان والدين ؛ ا الله وصماته 
من دینه"" إذ دینه الحق یتبع ما هو عليه سبحانه في نفسه. 


رها كان الت حه اله كر الاعكة والسلاة هو 


الاستسلام لله وحده» وله ضدان الإشراك والاستكبار» 
E O a‏ والمشرك استسلم لغيره» وإن 
کان قد استسلم له» فمعنى «الآحد» يوجب الإخلاص لله المنافي 
للشرك» ومعنى الصمد يوجب الاستسلام لله وحده المنافي 
للاستكبار» فإن ١‏ الصمد» يتضمن صمود كل شيء إليه وفقره 
اله 


وأيضا فدين الله واحد. لا تفرق فيهء و«الصمد» يناسب 
احتماعه؛ فالله سبحانه وتعالى هو الإله الواحد» ودينه واحد» 


. في (ل).(ط): في أسماء الله وصفاته في دينه . ورجحت أن الصواب ما ثبت‎ )١( 


YY 


ro 


وعباده المؤمنون مجتمعون یعتصمون بحبله غير مفترقین › واسمه 


التفرق؛ فإن «الصمد» فيه معنى الاجتماع وعدم التفريق 
والتو نك ندا قرين الاجتماع لآن الاجتماع فيه الوحدة. والتفرق 
لابد فيه من التثنية والتعدد كما أن الإشراك مقرون بالتفرق قال 


)١(‏ سبق ذكر ذلك (في بيان التلبيس) (ط ) ۲/ ٠٠.٠۹‏ . قوله: «ولفظ الصمد يدل 
على أنه لا جوف له» وعلى أنه السيدء ليس كما تقول طائفة من الناس: أن 
الصمد في اللغة إنما هو السيد ويتعجبون مما نقل عن الصحابة والتابعين من أن 
الصمد هو الذي لا جوف لهء فإن أكثر الصحابة والتابعين فسروه بهذاء وهم 
أعلم باللخة وبتفسير القرآن. 
ودلالة اللفظ على هذا أظهر من دلالتها على السؤدد» وذلك أن لفظ (ص م د) 
يدل على الاجتماع والانضمام المنافي للتفرق والخلوء والتجويف. كما يقال : 
صمد المال وصمده وتصمد إذا جمعه وضم بعضه إلى بعض . . . إلخ. 
قال في المعجم : «(الصمد بالتحريك السيد المطاع الذي لا يقضی دونه أمر» 
وقیل : الذي يصمد إليه في الحوائج». 
وقيل: هو المصمت الذي لا جوف لهء والمصمد لغة في المصمت› وهو الذي 
لا جوف له» وقيل: السيد الذي ينتهي إليه السؤدد. 
(لسان العرب) ۲٠١۸/۲‏ مادة (صمد)ء و(الصحاح) ٤۹44/۲‏ مادة (صمد)» 
و(القاموس المحيط) ۳٠۸/١‏ مادة (الصمد). 
وذكر ابن أبي عاصم (في كتاب السنة) معنى الصمد الجمع عن جمع من 
الصحابة والتابعين وذكر ابن عباس» ومجاهد والحسن وسعيد بن جبيرء 
والضحاك أن الصمد الذي لا جوف له. 
وعن ابن مسعود» وأبي وائل وغيرهم» الصمد الذي انتهى سؤدده. 
انظر: (السنة) لابن ابي عاصم ۱/ 1٦٥۰۳۰۳-۲۹۹‏ 1۹۱ . 
وانظر: تفسير القرطبي (الجامع لأحكام القرآن) ٠٤٠٠/٠١‏ في تفسير سورة 
الإخلاص. 


YY 


ص ت سے ص سے 


تعالی : « اق وجه رین حَبِيفًا فطرت أنه لی فر الاس عا ا 
یی لتق آقے فرت الث اليم ولتک اڪ کر الان /٭ 
€ € می لله وقوه ویوا الصاوة وا كوا م 
9 نالرت رمام واف شیا کی جزمي ب 
¿ 9 € [الروم: ن ار اللا 
الناجية هو السنة والجماعة» دون البدعة والفرقة فإن أصل السنة 
توحيد الله وعبادته وحده لا شريك له. وأصل البدع الاقراال 
بالله شركاً أصغر أو أكير . 
وهؤلاء الملبسون يقولون: لا ينقسم أو لا يتجزاً أو 
لايتبعض ونحو ذلك. ولو لم يريدوا إلا ما هو حق لكانوا 
محسنين» لكن حقيقة قولهم إنه ليس هناك شيء يتصور أن يكون 
مجتمعاًء فضلا أن يكون متفر قا ولا شيء موجود يتميز عن 
غيره فضلاً عن أن يكون منقسماًء فأخذوا لفظ التفرق والانقسام 
فوضعوه على غير المعاني المعروفة» ونفوا به ما یستلزم نفي 
الحقيقة بالكلية» كما فعل غيرهم في نفي العلم والقدرة 
ونحوهما أو نفي الأسماء كالحي والعليم والقدير ونحو ذلك. 
فنفي الصفات يستلزم نفي الأسماء كما قد ذكرناه في غير هذا 
ee‏ 


)١(‏ المعتزلة ينفون جميع الصفات ويثبتون بعض الأسماء كالحي والعليم والقدير. 
(الأصول الخمسة) ص ٠١١‏ . 
انظر : (المقالات) ص٤٠۱‏ تحقيق هلمت ريتر . 
انظر : (التدمرية) ص٥٠"‏ . 


Yo 


والمقصود هنا: الكلام على هاتين الحجتين «الانقسام» 
و«الحيز"'“ بحسب ما ذكره في «نهایته»" وإن کان قد تقدم 
الكلام عليها فنقول: قوله إذا كان في أكثر من حيز لزم انقسامه لا 
نسلم آنه يستلزم انقسامه ولا نسلم أيضاً أن الحيز ينقسم حتى 
یکون ما فيه منقسماًء ولو کان هو منقسماً لم نسلم ان کل ما کان 
في المنقسم يجب ان تکزنں فسا 

الوجه الرابع عشر: أنه قد تقدم غير مرة أن هذا الانقسام أكثر 
ما یراد به امتیاز بعضه عن بعض» وبينا أن هذا" مثل امتياز 
الصفات» وبینا أن هذا مما یجب أن يقر به کل آحد فی کل 
الواجب والممكن“» وبينا أن ما يذكر في ذلك/ من الافتقار 


(1) في (ل).(ط): الجواز» ورجحت ما آثبته کما یدل عليه ما قبله وما بعده. 

(۲) وهو قوله: «إن كل متحيز منقسم» وکل ما حل بالمتحيز فهو منقسم› کن 
الانقسام عليه محال» فحلوله بالحيز محال». 
انظر : (نهاية العقول) ۱۸۳/ ب . 

(۳) في (ل): أن آهل هذا. (وآهل) زائدة» والتصويب من (ط). 

(6) الواجب في اللغة بمعنى الساقط: قال تعالى:# فإذا وجت جوا ¥ أي 
سقطت . والواجب له عدة معانِ في الاصطلاح . 
الواجب لذاته: هو الموجود الذي يمتنع عدمه امتناعاً ليس الوجود له من غيره» 
بل من نفس ذاته» فإن کان وجوب الوجود لذاته سمی واجباً لذاته وإن کان لغیره 
سمي واجباً لغيره. 
واجب الوجود: هو الذي یکون موجوده من ذأته» ولا يحتاج إلى شیء اص 
انظر : (التعريقات) ص۹٤۰۲‏ و(الصحائف الإإلهية) للسمرقندي › ص٦‏ ۱۲ › ك 


والغير والحيز فهي”"“ ألفاظ مجملة مشتركة مشتبهة يراد بها حق 
وباطل» فيجب أن ينفي ما فيها من الباطل دون الحق الذي يريده 
بعض الناس بهذه الألفاظ . وقد تقدم بسط ذلك بما يغني عن 
إعادته» وهو أحال (علی) ما تقدم فاخا اغ : 


الوجه الخامس عشر: أن المنازع يقول له: هب آنه في حيز 
واحد» فلم قلت: إن ذلك محال؟! قولك: «إنه يكون أقل 
القليل» ويتعالى الله عنه» . يقال: لا نسلم أن ما هو حيز 
واحد لا يتسع إلا (مقدار)” الجوهر الفرد بل يكون واحداً وهو 
عظيم» وهذا في الحيز أولى منه في الجسم فإذا كان قد“ قال 


و(الأربعين) للرازي ص۸۲٤‏ و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا/ ٥٤١‏ . 
الممكن: هو الذي يتساوى فيه الوجود والعدم آي يفعترض وجوده وعدم 
وجوده» فليس في أحدهما محال . 
ولهذا قسم ما يتصوره العقل إلى ثلاثة : الواجب» والممكن» والممتنع» فالواجب 
ما یمتنع عدمه أو لا یمکن عدمهء والممتنع ما يجب عدمه أو لا يمكن وجوده» 
والممکن ما لا یجب وجوده ولا عدمه أو ما لا یمتنع وجوده وعدمه. 
والممکن لابد له من موجب» والموجب لابد وان یکون واجباً فی ذاته وفی 
انظر: (الصحائف الإلهية) ص .٠۱۲۸-۱۲۳‏ و(الأربعين) للرازي ص۸4۲٤‏ 
و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا ٤٠٤ /١‏ . 

(۱) في (ط): فهو. 

(۲) زيادة يقتضيها المعنى . 

(۳) انظر ما سبق ص 1۸. 

0 ار ا ما وا ع ا و ل e‏ 

(0) في (ل): قدار. والتصويب من (ط). 

(7) في (ط): قد ساقطة. 


طوائف : إن الجسم يكون عظيماًء» ويكون واحداً. فالحيز أولى» 


الوجه السادس عشر” : أن المنازع يقول: «الجوهر الفرد لا 


یخلو: إما أن یکون ثابتاًء آو لا یکون» فإن کان ثابتا لم تكن قد 
ذكرت دليلاً عقلياً على نفي کونه بقدره كما اعترفت بذلك فیما 
تقدم في (نهايتك) في المسلك الثاني على نفي الجسم « أن 
المنازع إذا أصر على المطالبة [بالدليل على آنه حال كونه بقدر 
الجوهر]" فطريق دفعه أن يتمسك بالوجوه التي يستدل" بها 
على نفي الجزء الذي لا ا حتی تنقطع المطالة»٠“.‏ وإذا 


(۱) 
(۲) 
(۳) 
(٤( 
(٥) 


في (ل): السادس . 

في (النهاية) : لا يوجد ما بين المركنين . 

في (ط): استدل . 

في (ل)» (ط): الذي يتجزاًء والتصويب من : (النهاية). 

انظر : (نهاية العقول) للرازي مخطوط لوحة 1۷۸/ب ولم أعثر على الوجوه التي 
ذكر الرازي أنه يستدل بها على نفى الجزء الذي لايتجزاً في أكثر مؤلفاته. 

وإنما ذكر في المطالب العالية ۷/۲ مثل هذا الكلام قال: وتمام القول فيه مقرر 
بالدلائل المذكورة في نفي الجوهر الفرد. 

رالا شرف ارد الفرد: فأحياناً يثبته وأحياناً ينفيه . 

فلقد ذكر المؤلف عنه أنه متحير فيه مع أذكياء العالم. انظر النهاية لوحة 
٠‏ . كما أنه فى كتاب الأربعين فى أصول الدين يثبت الجوهر الفرد. 
و ل ن ۴ المسألة السابعة والعشرون في إثبات الجوهر الفرد 
«وذكر كلاماً طويلا انتصر فيه للقائلين بأن الجسم المحسوس مركب من أجزاء 
متناهية وكل واحد منها غير قابل للقسمة بوجه من الوجوه «وهو الجزء الذي = 


لم يكن لك طريق إلا هذا فهذا الطريتق باطلة إذا قدر ثبوت الجوهر 
الفردء فإنه بتقدير ثبوته تكون الوجوه التي احتج بها على نفيه 
باطلة» وإذا لم يكن الجوهر الفرد ثابتاً لم يجز آن يقال: إن الحال 
في الجزء الواحد هو آقل القليلء بل لم يكن للحيز الواحد إذا 
فسر بذلك وجود أصلاً. وإذا كان كذلك فعلى التقديرين لا تكون 
قد ذكر ت حجة آنه ا کن الخ الواخك وانما ت 

کي ا i i‏ 
ذلك 


فيقال لك: هؤلاء المنازعون يقولاون]'“: إنه عظيم في 


نفسه أعظم من کل عظيم» وآکبر من کل کبیر وأعلی من کل 
عال» قد وسع کرسیه السموات السبع والأرضين السبع» ويقولون 
لك : وما کدرو آله ن مدرو اا نه وم ألْقَبَّمَةٍ 
ال ا ل ی غاص ا 
السموات السبع والآرضون السبع وما بينهما في يد الرحمن إلا 
كخردلة في يد أحدكم»”. أو كما قال. فهذا مستند ٿان نفي 
كونه بقدر الجوهر الفرد فإن سلمت ذلك لم يكن لك 


لا يتجزأً» وهذا قول أكثر المتكلمين . 

وهذا هو نص كلامه في نهاية العقول لوحة ۲۳۷/ب» ۲۳۸/. 

فى (ل): يقول. والواو والنون زيادة. 

a e 

المستند الأول: عقلي وهو نفي وجود الجوهر الفرد» وأنه لا وجود له» والمستند 
الثاني : شرعي سمعي . 


۲۹ 


iê 


يقال له: لیس 
مىك في تفي 
کونه بقدر 
الجوهر الفرد 


ولاسمعية 


أن تقول: ليس فوق العرش ولا هو في نفسه كبير وعظيم» ولم 
یکن ما سلمتموه'“ يستلزم أن لا يكون فوق العرش وإن قيل: إنه 
في حيز واحد أو جهة واحدة. وإن لم تسلم ذلك بل زعمت أنما 
فوق السموات رب ولا هناك إله أصلاًء وآن محمداً لم يعرج به 


إل الله تعالڵى » بل صعد إلى علو العالم فط » ون رب العالمين 


ليس داخل العالم ولا خارجه. قالوا لك: نحن نقول إن من وصفه 
بهذا فقد جعله معدوماً» والمعدوم أحقر من الجوهر الفرد. وإذا 
كان كذلك لم نسلم لك ما دمت مصراً على هذا النفي أنه أحقر من 
الجوهر الفرد» فإن ذلك يستلزم تسليم/ النقيضين» فنكون قد 
سلمنا أنه معدوم وآنه أحقر من الجوهر الفرد» وذلك باطل. وإذا 
لم نسلم له على هذا التقدير أنه أحقر من الجوهر الفرد لم يكن له 
أن يحتج بالإجماع» كما تقدم نظير هذا. 

وتقدم ما قرره في آول نهایته: «آن الاحتجاج بمثل هذا 
الإجماع الذي يختلف فيه المأآخذ لا يصح نظرا ولا مناظرة» فإن 
المناظر ليس له آن يحتح بموافقة موافق بناءَ على مأخذ لا يعتقد 
صحته» والمناظر يجيبه خصمه بآنك إن وافقتني على المأخذ وإلا 
منعتك الحكم على هذا التقديرء لأنه عندي تقدير غير واقع» فلا 
E EEE TEES‏ ولو احتج بها في الفطرة في 


(۲) هذا معنی قول الرازي (في نهایته) (لوحة۱۳/ب) وقد سبق ص ٤٥‏ . 


۲۰ 


إعظام الله أن يكون كذلك. قيل له: هذه الفطرة التي فيها أن الله 
تعالى فوق العالم وهي تحيل أن يقال إنه ليس فوق العالم» 
ولا داخله ولا خارجه» كما تحيل أن يقال: هو بقدر الجوهر 
الفرد فإن كان ما [في]"“ الفطرة من هذا حقاً فكذلك الآخر"› 


وحينئذ فلا يبقى معه حجة على نفي كونه بقدر الجوهر الفرد» 


لاعقلية ولا سمعية» لأن السمع إما نص وإماإجماع › 
والسمعيات التي وصف الله فيها نفسه بأنه علي وعظيم وكبير» 
معناها عندهم القدرة والقهر› لا يعنون بها عظم قدره في نفسه 
فلا ينافي ما زعموه صغر المقدار» لاسيما مع ما يعتمدونه من 
القول بن الملك العظيم والأدمي العظيم يكون بقدر الجوهر 
الفرد لآن الحياة ولازمها لا تحل إلا في قدر ذلك كما تقدم» 


وإذا ل يكن لهم على ذلك سجة بطلت هذه الحجح" الي 


ذکرهاء وظهر عجزهم عن تنزيه الله [إعن صغر القدر كما عجزوا 
عن زيه الله تغالے آن کون فه تفضا > فلا بقدرون آن 
ينزهوه على أصولهم العقلية عن نقص ولا عن صغر . 

الوجه السابع عشر : قوله في «الحجة الثانية): «(حصوله 
ذلك الح اما واج اا اد .قال أن أريك الخد ا 


(1) زيادة فى » لاستقامة المعنى . 

(۲) وهو قوله: إنه ليس فوق العالمء والآخر هو قوله بقدر الجوهر الفرد. 
(۳) حججهم التي نفوا بها أن يكون الله فوق العرش «بمنع التحيز»الانقسام. 
(6) في (ط): ما بين المركنين ساقط . ) 

. ۲٠٤ حجة الرازي الثانية (من النهاية) وقد سبق ذكرها. انظر ص‎ )٠٥( 


1 


الردعلبه 
بقوله: 
حصوله إا 
واجب أو 


ا 


هو داخل في مسمی اسمه مثل ما يدخل في صفاته في مسمی 
ا ومثل ما يدخل حدود الشىء ونهایته فی مسمی اسمه. 
٣ .‏ تقدم غير مرة بان «الانقسام» ٠‏ اذا مجمل 
تختلف فيه الاصطلاحات فهو منفي بالمعنى الذي لا يلزم من 
iS‏ وا : الذي يلزم ۷ محذور فيه » بل هر واجب لکل 


موجود. 
الاخنصاص الوجه الثامن عشر: قول من يقول: لا يجوز عليه الحركة 
2 والانتقال» فإنه يقول: حصوله في الحيز المعين يكون واجبًا. 
في الحيز وأما قوله: لو كان كذلك لكانت حقيقة ذلك الحيز مخالفة 


لحقيقة غيره فيكون وجودياً. يقول لا نسلم» وذلك لأن 
الاختصاص لا يجب أن يكون لمعنى في الحيز» بل" د 


- اوو الرازي هذا القول في تأسيسه في الحجة الأولى. يقول(وأما بيان الأدلة 
على آنه تغالى هنزه عن الحيز والجهة فهى آنه سبخانه وتعالى لوكان مختضصا 
بالحيز والجهة لكان إما أن يكون حصوله في لخر المخين اواجبا أو جائزا 
انظر النهاية لوحة /٠۸۳‏ أ 

(1) الانقسام والكلام عليه سبق في ص/ ٠٠١‏ في فصل وقد ذكر (في نهايته) على 
نفي الجهة وحجة أخرى . 
يقسم المتكلمون المتحيز إلى قسمين: ما يقبل الانقسام وهو الجسم وهو 
المتكون من أجزاء» وما لايقبل الانقسام وهو الجوهر الفرد. انظر: (المواقف) 
للایجي ۱۸۲ . 

(۲) آي دخول الحيز في مسمى اسمه. 

() في (ط): بل ساقطة. 


۳۲ 


يكون لمعنى في الرب» وهو ما توافقهم عليه من امتناع الحركة 
والانتقال› وعدم ذلك لن بنقصس عند ولا عندهم › کما 
تقد ه٠‏ وتقدم ان ما آلزمتهم : من کونه یکول کالرس:. هو لك 
لزم أيضاً . فأنت وهم مشر کول کن ذلك وهو نك الصضق نه 
az‏ 

الوجه التاسع عشر : ل يقال : هب آنه وجودي و حققته 
مخالفة لحقيقة غيره» وآنه يمكن الإشارة الحسية إليه/ فقولك : 
«إنه إن كان منقسماً كان الباري فيه الحال" منقسما”" يمنعون 
الملازمة كما تقدم ويقولون في الانقسام“ بما تقدم من الجواب 
الا 

الوجه العشرون: قولك : «أو لا يكون منقسماً فيكون مختصاً 

ا 0( 
يجهه دول جهه فيکون للحيز حير اخر ویلزم E‏ 
جر ووی 

الوجه الحادي والعشرون: قولك: «وإن لم تمكن الإشارة 


٠۹۲ سبق ذكر أقوال العلماء في جواز الحركة عليه والانتقال» انظر ص‎ )١( 
. فى (ط): الباري فيه الحال. ساقط‎ )۲( 

() انظر: (النهاية) لوحة ./٠۸۳‏ 

)٤(‏ في (ل): الأقسام» والتصويب من (ط). 

)٥(‏ سبق في الوجه الخامس» والسادس والتاسع»› والثالث عشر والرابع عشر. 
(7) سبق وهو (في النهاية) لوحة ١۸٠/ب.‏ 


۲۳ 


ملع ملازمة 
الانقسام 
ik‏ 


التسلسل في 
الحيز لا يلرم 
إلا إدا كان 
وجودياً 


أن ما لايشار 
إلبه ولا إلى 
جهنه لا کون 
إا وما 


الحسية إلى الحيز الذي حصل فيه الباري وجب استحالة اللإشارة 
ا ا او ر ا 
إلى جهته استحالت الإشارة الحسية إليه» فإذ" لا يكون الباري 
في الجهة» 

يقال لك: الضروري بأن ما لا يشار إلى جهته لا يشار إليهء 
ليس بأعظم" من أن ما لا يشار إليه لا يشار إلى جهته. ثم كثير 
من الناس - وآنت من هؤلاء في كثير من المواضع - يقولون ذلك 
مثل العلم الضروري بأن ما يشار إليه وإلى جهته لا يكون إلا 
جسماً» وكثير من. الناس بل أكثرهم يقولون: إن ذلك مثل العلم 
الضروري» بأن ما لا يشار إليه ولا إلى جهته ولا يكون داخل 
العالم ولا خارجه لا يكون إلا معدوماًء بل المقرون بأن هذا علم 
ضروري أعظم من الق لك . 

وإذا كان كذلك فإن نازعتهم في هذا العلم الضروري لم 
يكن عليهم أن يسلموا لك ذلك العلم الضروري الذي يلزمهم 
بتسليمه نفي هذا العلم الضروري» لأن تسليم العلم الضروري 
[الذي]““ يستلزم نفي علم ضروري تسليم لتنافي العلمين 
الضروريين» وذلك باطلء فلا يجب تسليم الباطل. وإن لم 


)١(‏ في (النهاية) الإشارة الحسنة إلى الباري تعالى. 
(۲) في (النهاية): فحينئذ. 

(۳) في (ط): بأعظم ساقطة . 

(€( زيادة يقتضيها المعنى . 


A: 


تنازعهم في هذا العلم الضروري لم يكن ما ذكرته حجة عليهم» 


فإنه إذا سلم أنه فوق العالم ونه يمتنع أن يكون لا داخل العالم 


ولا خارجه حصل المطلوب . 

الوجه الثاني والعشرون: قولك: «وإن لم يكن حصوله في 
الجهة واجباً فاختصاصه بها لابد أن يكون لفاعل مختار» 
فاختصاص الباري به محدث» فهو في الآزل ما كان في الحيزء 
والذي يكون كذلك يستحيل أن يصير حاصلاً في الحيز»» وفي 
اا 

فيقال لك: إذا كان الحيز أمراً وجودياً كالعرش والغمام كان 
اختصاص الله بكونه فوق العرش تابعاً لخلقه العرش» وذلك 
حاصل بمشيئته واختياره» وهو محدث» وهو وان لم يکن في 
الأزل على العرش» لكن لم قلت :«إذا لم يكن في الأزل على 
الرتن آ4 سل آنا رص عد اك غان الور © هال 
تذكر عليه دليلاء وأما إن كان المدعي آنه يستحيل آن يصير 
محتاجاً إلى الحيز» فهذا حق لكن كونه فوق العرش لا يوجب 


أ/۱۸١ انظر ماسبق ص۷٠۲ وقد نقل المؤلف هذا (من النهاية) لوحة٠۱۸/ ب‎ )١( 
قد ذكرت أن المؤلف رحمه الله اطلع على نسختين لكتاب الرازي (نهاية‎ 
العقول)حيث أوؤجد القرق هما وأثبت ما اختلفت به النسختان:‎ 
وهذا مما يدل على دقته رحمه الله وأمانته في النقل ويبعث على الإعجاب به‎ 
. رحمه الله‎ 

(۲) هذا معنى قول الرازي (في الأساس) في تأويل المتشابه من الآيات والأخبار 
ص۰۲۰۱ ۲۰۲ . 


Y0 


قوله: إن 
اختصاص 


الباري 


بالجهة 


محل . . 


الرب بعد أن 
لميكن 
لايلزم. . 


Î YY 


احتياجه إلى شيء» بل هو الحامل بقدرته للعرش ولكل شيء. 

الوجه الثالث والعشرون: أن يقال: العلو على العرش 
للناس فيه قولان مشهوران: 

أحدهما: آنه نسبة وإضافة بينه وبين العرش من غير فعل 
محدث يقوم بذات الرب» وهؤلاء قد يقولون: الاستواء/ من 
صفات الذات» وعلى هذا التقدير فتجديده بخلق العرش كتجديد 
سائر النسب والإضافات» وذلك جائز باتفاق العقلاء كتجدد 
ا 

والثاني: آنه استوى على العرش بعد أن لم يكن مستوياً 
عليه» كما دل على ذلك القران. والذي قال هذا يقول في 
a A e a‏ 
في الاستواء» وأن ذلك من أفعال ذات الله تعالى. وهؤلاء هم 
جمهور آهل الحديث وكثير من أهل الكلام والفقهاء والصوفية 


(1) هذا القول نسبه المؤلف إلى جماعة من العلماء منهم ابن كلاب والأشعري ومن 
تبعهما من أصحاب أبي حنيفة ومالك وأحمد والشافعي . 
وهو قول القاضي أبي بكر والقاضي أبي يعلى» وكذلك البيهقي أورده عن ابن 
فورك وغيره (في كتاب الأسماء والصفات) ص۱۸٥‏ انظر: (بيان تلبيس 
الجهمية)(ط) ۱/ ۲۰٠٣/۲ ٥٦٥‏ . 
وانظر: (درء التعارض) ۱۹۳/۱ - ۲۱۰و۳۲۱ و(الفتاوی) ۲٠٥١/۱۲‏ 
۳۹0. ونسب البغدادي هذا القول أيضا للأشعري . انظر: (أصول 
الدين) ص۳١٠‏ . 
لكن الأشعري له قول آخر في هذا ذكره (في الإبانة) موافقاً لقول السلف انظر: 
(في الإبانة) ص٥۸‏ وما بعدها. 


٦ 


وغیرهم› وعامة كلام السلف يدل على هذا. وهذا متصل بمسألة 
«حلول الحوادث به»» وهو قد ذكر أنه ليس في الأدلة العقلية 
ما ينفي حلول الحوادث به e‏ الطوائف جميعهم يلزمهم 
القول به. وإذا كان كذلك لم ي يمتنع أن يستوي عليه بعد آن لم 
یکن مستویاً . 

وإذا كان على القولين لا يمتنع أن يصير فوق العرش» وإن 
ا SiS‏ 
كان اختصاص الباري بالحيز محدثاً» فهو إذاً في الآزل ما كان 
حاصلاً في الحيزء والشيء الذي يكون كذلك استحال آن يصير 


)١(‏ هذه المسألة مما تكلم فيها المؤلف - رحمه الله - وأطال» وهي مسألة دار 
الخلاف فيها بين الفلاسفة الذين يقولون بقدم العالم . بين المتكلمين من المعتزلة 
والأشاعرة وغيرهم الذين يقولون بحدوث العالم: وبين فيها شيخ الإسلام بطلان 
مذهب الفلاسفة وضعف أدلة المتكلمين حول إثبات الصانع وحدوث العالم. 
انظر : (منهاج السنة) ۲۹۹/۱ ۳۰۳ و(الدرء) ۳۰۲/۳ ۳۰۳ وانظر من 
المتكلمين الذين استدلوا بهذا الدليل الخزالى (في قواعد العقائد) 
ص ۱٥۷-۱٤۹‏ . ) 
ومسألة حلول الحوادث : أن المتكلمين استدلوا على قدم الصانع بدليل حدوث 
العالم الذي هو دليل حدوث الأجسام . فنفوا حلول الحوادث بذات الله» ولذلك 
نفوا عن الله تعالى أن تقوم به صفات الأفعالء قال المؤلف : «ويدخل في ذلك 

- الكلام في حدوث العالم والكلام في كلام الله وآفعالهء والكلام في هذين 
اللأصلين من محارات العقول» انظر: (منهاج السنة) ۲۹۹/۱ . وقد أطال فيها 
وأجاد الشيخ د. عبد الرحمن بن صالح المحمود وفي الدفاع عن شيخ ال سلام 
ابن تيمية رحمه الله فيما نسب إليه من حساده أنه يقول بقدم العالم كالفلاسفة. 
انظر : (موقف ابن تيمية من الأشاعرة) ۳/ ٠٠١١‏ وما بعدها. 


Y۷ 


الجواب على 


ححته الثانية 


حاصلاً في الحيز فإن ذلك لا يستحيل على الوجه الذي بيناه. 
وآما إن كان قد قال: استحال أن يصير محتاجاً إلى الحيزء فهذا 
حق» لكن تجدد الأمور الجائزة لا يقتضي آنه محتاج إليها. 
الوجه الرابع والعشرون: أنه يقال: قولك في أصل هذه 
الحجة الثانية : «حصوله في الحيزء إما أن يكون واجباً أو غير 
واجب»”". يقال لك: أتريد بالحيز نوع الحيز؟ آم تريد الحيز 
المعين» فإن اللام تكون للجنس» وتكون للحيز المعين. فإن 
أردت به النوع لم يصح ما ذكرته في القسم الأول وهو قولك 
«لوصح حصوله في ذلك الحيز وامتنع حصوله في سائر الأحياز 
لكانت حقيقته مخالفة لحقيقة غيره»”. لأن الحيز على هذا 
التقدير هو النوع »ولا يختص بشيء دون شيء» كما أن القائل إذا 
قال: لو كان الجسم مختصاً بالحيز. لم يرد به حيزاً بعينه» بل 
یرید به آنه مختص بآنه لا یکون إلا متحیزاًء فیمتنع أن یکون غير 


وإن أردت به الحيز المعين لم يصح ما ذكرته في القسم 
الا وو ا کان لك ما کان در اال حاص : 
ي هو ۽ کي + ر ي 


(1) سبق في ص ۲۳١‏ في الوجه السابع عشر. 
وانظر: كلام الرازي هذا فى الأساس ص۳۳ والنهاية ١۱۸٠/ب» ./۱۸١‏ 

(۲) انظر: (النهاية) لوحة ١۸/ب.‏ وفيها: «لكانت حقيقة ذلك الحيز مخالفة لسائر 
الأحياز». 

)۳( انظر : (الأساس) ص ۰۷۲ V6 VT‏ 


۳۸ 


الح العو راللى كر ة الك حل ان مر حصا فى 
الحيز . وذلك أن الحيز تقدير المكانء ليس أمراً موجوداًء فلم 
قلت : إنه إذا لم يكن في الأزل في حيز معين امتنع أن يكون بعد 
ذلك في حيز معين. فإن هذا مبني على مسألة «حلول 
ا تقدم القول e‏ 

الوجه الخامس والعشرون: أن قولك: «والشيء الذي يكون 
كذلك استحال أن يصير حاصلاً في الحيز»”" يمنعه المنازعء 
ويقول: لا نسلم آن كل اختصاص بحيز معين - وهو تقدير 
المکان - يكون محدثاً» وأنه يمتنع أن يصير في حیز لم یکن فيه› 
بل الحي القادر سبحانه يختص بما يشاء من الأحياز» ولا يلزم 
من ذلك اختصاصه بحيز معين» ولا يلزم من ذلك/ أن أصل 
التحيز محدث» بل هو سبحانه وتعالى يخلق ما يشاء من 
الأجسام ولا يكون الجسم مخلوقاً في حيز ولا يختص بحيز»ء بل 
له ن ينقله من حيز إلى حيز. 


وهؤلاء يقولون: حياته وقدرته توجب ذلك» ونفي إمکان 


)١(‏ انظر قول الرازي: «(لو كان الباري تعالى مختصاً بالحيز والجهة لكان الحيز 
والجهة موجوداً في الأزل. فيلزم إثبات قديم غير الله تعالى وذلك محال بإجماع 
المسلمنا: (لااس هرا : 

(۲) انظر الكلام في هذا من (بيان التلبيس) (ط)۲/ ٠١١-٠١١‏ الوجه الرابع 
والعشرون وما بعده. 

(۳) في (ط): في الحيز ساقطة» انظر: (النهاية) مخطوط ١/١۸١‏ وانظر : (الأساس) 
صا . 


۳۹ 


بقال: ليس 
کل 
اخنص بحیز 
نهو محدث 


iê‏ ب 


لساري 
لابختص 
الذي هر 
تقدير المكان 


ذلك يقتضي نفي حیاته وقدرته» كما تقدم حکاية قوله' . 
ويقولون: اختصاصه بحيز دون حيز هو نسبة وإضافة إلى ذلك 
الحير» والامور الإضافية لا يمنع تجددهاء ولا زوال المتقدم 
منها باتفاق العقلاء» فإن الحيز العدمي الذي هو تقدير المكان 
جي بارا ف ارش وت :فن فال الام 
عليه مجرد نسبة» أمكن آن يقول ذلك هنا. ومن قال: إن فيه 
رک فال الك ها 
الوجه السادس والعشرون: قولك: حصوله في الحيز إما أن 
یکون واجبأً وإما أن يكون غير واجب. يقول لك المنازع قولاً 
مفصلا : الاختصاص بأصل الحيز واجب. أما تعين حيز دون 
حيز فهو ممكن ليس بواجب» وذلك لأن الحيز في الاصطلاح 
المشهور للمتكلمين هو تقدير المكان» وهم يقولون: إن كل 
متحيز يستلزم نوع التحيز» وأما الحيز المعين فيجوز أن ينتقل 
عنه المتحيز» كما لو شاء الله تحويل العالم من حيز إلى حيز . 
هاون 


)١(‏ سبق أن ذكر المؤلف في الوجه السادس ص٠٠٠‏ من جعل الصفات القائمة به من 
والقدرة والحياة والسمع والبصر وسائر الصفات وقالوا: إن هذا 
يقتضي الت ركيب فنفوها عن الله 
(۲) وهو قول المؤلف : «العلو على العرش للناس فيه قولان». 
انظر الوجه الثالث والعشرين والتعليق عليه ص .۲٠٣‏ 
7 ی( اکر 


3 


الأمور الموجودة جائز باتفاق العقلاء فحدوث هذه النسب 
وزوالها عما هو تقدير المكان بطريق الأولى والأحرى. 

الثانى: أن يقال: أكثر ما [فى] "ذلك الحركة. وهذا 
جائز كما تقدم في قولهم : استوى على العرش بعد أن لم يكن 
مستوياً عليه » وأنه یجیء يوم القيامة ویاتی »› ونحو ذلك : 


(1) النسب هي: إيقاع التعلق بين شيئين» والنسبة قد تكون نسبة توافق أو تشابه أو 
تماثل . 
وأما الإإضافة : فهي في اللغة نسبة الشيء إلى الشيء مطلقاً. وقال الجرجاني : 
«الإضافة هي النسبة العارضة للشيء بالقياس إلى نسبة أخرى كالأبوة والبنوة» 
ولها تعريفات عند المتكلمين أخرى» راجع : (التعريفات) للجرجاني ص 
۸“ و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا١/ ٤٦٤/٠١٠١١‏ . 
ومسألة النسب والإضافات متعلقة بمبحث الصفات الاختيارية التي تسمى «حلول 
الحوادث» وهذه المسألة رد فيها المؤلف رحمه الله على الرازي وغيره (فى 
الفتاوی) ۲۸۷_۱٥١ /٦‏ . ) ۰ 
«وهم يريدون بالنسب والإضافات أن الصفة لا تقوم بالله وإنما تقوم بالمخلوق› 
كما أن الإنسان يصعد إلى السطح فيصير فوقه» ثم يجلس عليه فيصير تحته» 
والسطح متصف تارة بالفوقية والعلوء وتارة بالتحتية والسفول من غير قيام صفة 
DT‏ ) 
وكذلك إذا ولد لاإسان مولو د فضي حوره غما وا وة جا واه اغا واو زوه 
خالا وتنسب إليهم هذه النسب والاإضافات من غير تغير فيه» انظر : (الفتاوى) 
10°. 

(۲) زيادة من حاشية (ط). 

(۳) انظر التعلیق ص ۷٥۳(۱)ء‏ ۱(۱۹۲) . 


فصل 


قال الرازي اا : «الفصل الخامس في الشبه العقلرة 


لين لار في كونه تعالى مختصا بالحيز والجهة. 


الشبهة الأولى لهم" : أنهم قالوا: العالم موجود والباري 
موجود» وکل موجودین فلابد آن یکون آحدهما مخایثاً للاخر» أو 
مبايناً عنه بجهة من الجهات الست» ولما لم يكن الباري محايثاً 
للعالم وجب كونه تعالى مبايناً عن العالم بجهة من الجهات 
الست وإذ ات ذلك وجب كر نة تعالى مخضا دجهة فرق: 


. في كتابه (آساس التقديس) وقد سبق هذا الفصل أربعة فصول‎ )١( 
الفصل الأول: فى تقرير المقدمات التى يجب إيرادها قبل الخوض فى الدلائل›‎ 
۰ ۰ . ۳۰-۱١ صض‎ 
الفصل الثاني : في تقرير الدلائل السمعية على آنه سبحانه منزه عن الجسمية‎ 
. ٤۷١-٠ والحيز والجهة» ص‎ 
الفصل الثالث: في إقامة الدلائل العقلية على أنه تعالى ليس بمتحيز ألبتةء‎ 
E 
الفصل الرابع : في إقامة البراهين على أنه تعالى ليس مختصاً بحيز ولا جهة.‎ 
.۷۹-٦۲ص بمعنى آنه يصح أن يشار إليه بالحس بأنه هنا أو هناك»‎ 
الفصل الخامس: في حكاية الشبه العقلية في كونه تعالى مختصاً بالحيز والجهة›‎ 
فالرازي بهذا الفصل يرد على من استدل بأدلة عقلية بأنه فوق العالم» ومستو‎ 
. على عرشه‎ 
في (الأساس): لهم . غير موجودة» والمراد بهم أهل الإثبات حيث أطلق عليهم‎ )۲( ٠ 
الرازي اسم : المشبه. انظر: (الساس) ص‌۲۲-۲۱.‎ 


eh 


آما قولهم: إن كل موجودین فلابد أن يكون أحدهما محايثاً 


للاخر أو مبايناً عنه بجهة» فلهم فيه طريقان : 


الطريق الأول “: «(ادعاء ال الا اله سي الكلام 


على هذه الطريقة ا أول الکتابں)' 


الطريق الثاني : آنهم يستدلون عليه» وهو الطريق الذي 


اختاره ابن الهيصم”““ في المناظرة التي حكاها عن نفسه مع ابن 
فورك - قال الرازي : «أنا أذكر محصل تلك الكلمات على 


)۱( 
(۲) 
(۳) 
(٤( 


(0) 


(٦( 


في (الأساس): الأول . 

فى (الأساس): البديهية . 

انظ : (الساس) ص ١۱ء‏ ٦۱ء‏ ١۲ء‏ 0۸ ٦١‏ . 

ابن الهيصم : هو محمد بن الهيصم الكرامي» أحد متكلمة الكرامية» وإليه ينسب 
الهيصمية أحد فرق الكرامية وآقربهم إلى آهل الإثبات» قال الشهرستاني (في الملل 
والنحل) ۱١١/١‏ : «وقد اجتهد ابن الهيصم في إرمام مقالة أبي عبد الله(ابن كرام) 
في كل مسألة حتى ردها من المحال الفاحش إلى نوع يفهم فيما بين العقلاء مثل 
التتجسيم والعلوء والاستواء. وذكر الشهرستاني شيئاً من آقواله . 

وذكر ابن حجر (في لسان الميزان) ٠١٤ /١‏ أن ابن الهيصم أحد متكلمي الكرامية . 
والمؤلف يطلق عليه محمد بن الهيصم الكرامي . انظر : (الدرء) 1۳/۳ . 

ابن فورك: هو أبو بكر بن محمد بن الحسن بن فورك بضم الفاء وفتح الراء 
الأصفهاني : فقيه شافعي» ومتكلم أشعري رأس في فن الكلام» أقام بالعراق 
مدة يدرس بها على مذهب الأشعري› له مصنفات عديدة قريباً من مائة مصنف 
منها كتاب مشكل الحديث وبيانه على مذهب الأشاعرة توفي سنة (٦١٤ه).‏ 
انظر ترجمته في : (تبيين كذب المفتري) ص۲۳۲ و(طبقات الشافعية) ۲/ ۲٠٠‏ 
رقم ۸۷۹ و(فيات الأعيان) ٤١١/۳‏ . 

وانظر: (سیر اعلام النبلاء) ۲۱٤/۱۷‏ . 

في (الأساس): قال الشيخ رحمه الله . وهو موصول مع الذي قبله من كلام الرازي . 


EY 


۸ 


الترتيب الصحيح من “ أحسن وجه يمكن تقرير تلك الشبهة 
0 «(وهو Ob‏ کل موجودین في الشاهد 
فإن أحدهما لابد وأن يكون محايثاً للاخر أو مبايناً عنه بالجهة» 
وكون كل موجودين في الشاهد كذلك إما آن يكون لخصوص 
كونه جوهراًء أو لخصوص كونه عرضاًء أو لأمر مشترك/ بين 
الجوهر والعرض» وذلك المشترك إما الحدوث» وإما الوجودء 
والكل باطل سوى الوجود» فوجب أن تكون العلة لذلك الحكم 
هو“ الوجود» والباري تعالى موجود» فوجب الجزم بأنه تعالى 
إما آن يكون محايثاً للعالم أو مبايناً عنه بالجهة». 

قال“ : «واعلم أن هذا الكلام لا يتم إلا بتقرير مقدمات 
نحن نذكرهاء وتلك" الوجوه التي يمكن ذكرها في تقرير تلك 
المقدمات : 

أما المقدمة الأولى: وهي قولنا" : إن كل موجودين في 
الشاهد فلابد وأن يكون أحدهما محايثاً للاخر»ء أو مبايناً عنه 


)١(‏ في (ط): على وفي (الأساس): ومن. 

(۲) في (ط): به ساقط . 

(۳) هذا ابتداء كلام ابن الهيصم . 

(4) في (الآساس): هي . 

)٥(‏ أي الرازي» واعلم آن هذا الكلام لا يتم إلا بتقرير مقدمات من كلام ابن 
الهيصم»ء ثم قال الرازي : نحن نذكرها. 

(7) في (الأساس): ونذكر. 

(۷) في (الأساس): فهي آن نقول: قولنا إن القول بان کل موجودين» وهو من كلام 


ان الهيصم . 


O: 


ل م غ وال عة غر ان لواد" 
لا يصح فيها هذا الحكم» وهذه الموجودات يصح فبها هذا 
الحكم» فلولا امتياز ما صح فيه هذا الحكم عما لا يصح فيه هذا 
الحكم بأمر من الأمور وإلا لما كان هذا الامتياز واقعاً. . 

وآما المقدمة الثانية: فهي في بيان أن هذا الحكم لا يمكن 
تعلیله بخحصو ص کونه جوهرا ولا ببخصر ص کونه عرضاًء 
فالدليل عليه: أن المقتضي لهذا الحكم لو كان هو كونه جوهراً 
لصدق على الجوهر أن ينقسم" إلى ما يكون محايثاً لخيره» 
يمتنع أن يكون محايثاً لغيره» وبهذا الطريق تبين أن المقتضي 
لهذا الحكم ليس كونه عرضا لامتناع أن يكون العرض مبايناً 
ا 

المقدمة الشالثة: في بيان أن هذا الحكم غير معلل 
بالحدوث» ویدل عليه وجوه: 

الأول : أن الحدوث عبارة عن وجود سقه عر والعدم 
غير داخل في العلة» وإذا سقط العدم عن درجة الاعتبار لم يبق 


)١(‏ في (الأساس):«آو مبايناً عنه بجهة» حكم لابد له من علة ويحتاج إلى دليل» 
والدليل عليه . وفى (المطالب العالية) للرازي: فنقول: هذا حكم لابد له من 
علة. 

(۲) في (المطالب العالية) للرازي : المعدوم. 

(۳) في (الأساس): آنه منقسم . 

)٤(‏ في (الأساس): العدم. 


Y0 


إلا الوجود. 

والثاني : وهو الذي عل عليه ابن الهيصم في المناظر: ت التى 
زعم آنها دارت بینه وبين ابن فورك» فقال"': «لو کان هذا 
الحكم معلل بالحدوث لكان الجاهل بكون السماء حادثة 
جاها5ً؟ بأن السماء بالنسبة إلى سائر الموجودات التي في هذا 
العالم: إما أن تكون محايثة لهاء أو مباينة عنها بالجهة» لأن 
المقتضي للحكم إذا كان أمراً معيناً فالجاهل بذلك المقتضي 
يجب أن يكون جاهادً بذلك الحكم» ألا ترى الوجود لما كان هو 
المستدعي للتقسيم إلى القديم والمحدث لا جرم كان اعتقاد أنه 
غ وة مانا من التقسيم بالقدم والحدوث. فلما كان 
التقسيم إلى السود والأبيض معلقاً بكونه كان ملوناً كان اعتقاد 
أن الشيء غير ملون مانعاً من اعتقاد التقسيم إلى الأسود 
والأبيض» ولما رأينا" الدهري““ الذى يعتقد قدم السموات 


. آی ابن الهيصم‎ )۱١( 


)۲( في (الأساس) : لسماء محدثة یجب أن یکون جاها. 

. في (الأساس) : ا الدهري‎ (F۳) 

(5) الدهري: سبة إلى طائفة الدهريةء والدهرية نسبة إلى الدهر بالفتح وسكون الهاء 
أو فتحهاء والدهر هو الزمان الطويل› قال الراغب : (هو اسم أمدة العالم من 
مبداً وجوده إلى انقضائه› E‏ مادة (دهر) 
(تهذیب اللغة) للأزهري ١۹۱/۱‏ . 


و سمت هذه الفرقة بهذا الاسم لقولهم بقدم الدهن اساد الحرادث ا 


الدهر؛ وهو القول بقدم العالم كما احبر الله عنم : الاما شالا لاتوت 


ااك إل اله وما کم بز ن عار إن مم إلا بطو [الجائية : .]۲٤‏ 
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الارن ا بهلت من فاد ان السات وال ي اما 
أن تكرت مجان واما أن تكن مانة نالجهت. غلا أن .هذا 
الحكم غير معلل بالحدوث. 

الوجه الثالث: في بيان أن المقتضي لهذا الحكم ليس هو 
الحدوث» وقد ذكره ابن الهيصم أيضاً في تلك المناظرة؛ 
وتقریره: آن کونه محدثاً وصف یعلم بالاستدلال» وکونه بحیث 
يجب أن يكون إما محايثاً أو مبايناً بالجهة حكم معلوم 
بالضرورة» والوصف المعلوم الثبوت بالاستدلال لا يجوز أن 
يكون أصلاً للحكم الذي يعلم ثبوته بالضرورة/ فثبت بهذه 


والدهريون أحد أصناف الفلاسفة حسب تقسيم الغزالي لهم (في المنقذ من 
الضلال) ص١١٠‏ . 
كما أطلق عليهم المؤلف: الدهرية الفلاسفة» وقسمهم إلى قسمين: الدهرية 
الطبائعيون: وهم الذين ينكرون الصانع» ويقولون بقدم العالم ولا يثبتون لهذا 
العالم المنشود رباً. والدهرية الإلهية : الذين يثبتون للعالم مبدعاً واجباً بنفسه. 
انظر: (درء التعارض) ۷/ .۲۲١/۲ ۳ ٠۷١‏ و(مجموعة الرسائل 
والمسائل) .۸١ /٤‏ وقسمهم ابن القيم (في إغائثة اللهفان) ۲/ ٠٠۲‏ إلى فرقتين ؛ 
قال : «(وهم قوم عطلوا المصنوعات عن صانعهاء وهؤلاء فرقتان: فرقة قالت إن 
الخالق سبحانه لما خلق الأفلاك فتحركت أعظم حركة دارت عليه فأحرقتهء 
وفرقة قالت إن الأشياء ليس لها أول ألبتة» وإنما تخرج من القوة إلى الفعل. .» 
|. ه مختصراً. 
انظر في ترجمتهم وآقوالهم: (أصول الدين) للبغدادي ص۲٥‏ و(الفصل في 
الملل والاأهواء والنحل) لابن حزم ٤۷/١‏ و(التبصیر في الدین) ص .۸٩‏ 
و(البرهان في معرفة عقائد أهل الأديان) ص ۸۸ و(كشاف اصطلاحات الفنون) 
٥۲۷ ١‏ و(دائرة المعارف الإسلامية) ۳۳۷/۹ مادة (دهر)ء و(دائرة 
المعارف) للبستاني ۸/ ۲ مادة (دهر). 


Y CV 


۳۸ ب 


الوجوه أن المقتضي لهذا الحكم ليس هو الحدوث'. 
[المقدمة الرابعة] : وهي في بيان أنه لما كان المقتضي 
لهذا الحكم في الشاهد هو الوجود» والباري موجود» وكان 
المقتضي لكونه تعالى إما محايثاً للعالم أو مبايناً عنه بالجهة 
حاصلاً في حقه» فكان هذا الحكم حاصااً هناك . 
واعلم آنا نفتقر في هذه المقدمة إلى بيان أن الوجود حقيقة 
واحدة في الشاهد والغائب» وذلك يقتضي كون وجوده تعالى 
زائداً على حقيقته» فإنه ما لم يثبت هذا الأصل لم يحصل 
المقصود. فهذا غاية ما يمكن ذكره في تقرير هذه الشبهة»" 
ومن نظر في تقريرنا لهذه الشبهة وتقريرهم لها علم أن التفاوت 
قال“ : «والجواب”“ أن مدار هذه الشبهة على أن كل 
اكربة ‏ موجودين في الشاهد فلابد أن يكون أحدهما محايثاً للاخر أو 


)١(‏ في (الأساس): ليس الحدوث. 

(۲) في (ل): ما بين المعكوفين ساقط . وهو من (الأساس)» و(المطالب العالية). 

(۴) انتهی کلام ابن الهیصم . انظر : (الأساس) ص ۸۲-۷۹ . 
وانظر أيضاً: (المطالب العالية) للرازي فقد ذكر هذه المناظرة 04/۲ ٠٠‏ 
N‏ | 

€3 ای الرازی؛ وهذا بداية كلامه في رده على ابن الهيصم . 

)٥(‏ ذكر محقق (الأساس) أن هذا موقع السؤال الأول ص ۸۲. وذكر (في المطالب 
العالية) ۲/ 1١‏ أنه _ الأول _ فقط : وذكر له وجودها ثم ذكر بعده السؤال الثاني . 
وسيأتي ذكره عن المؤلف ص "٤٤‏ قال: الوجه الأول. ) 


۸ 


انا ع ال وها لدا مجرعة رما ةه وجوة 


الأول : ان جمهور الفلاسفة یثبتول موجودات غير محايثه 


لهذا العالم الجسماني» ولا مباينا" عنه بالجهة» وذلك لأنهم 
فن الفرل والون الل وارس* اة 


(۱) 
(۲) 
(۳) 


(€) 
(٥) 


في (الأساس): وهذه الطريقة. 

في (الأساس): ولا مباينة . 

عند الفلاسفة أن النفوس الفلكية تسعة وهم مضطربون فيها: هل هي جواهر أو 
أعراض؟ ولكن أكثرهم يجعل النفوس الفلكية عرضاً لا جوهرا قائما بنفسه. 
ومن الفلاسفة من يزعم أن النفوس الفلكية هي الملائكة. 

وعند الفلاسفة كابن سيناء أن جميع الحوادث مستندة إلى حركة النفس الفلكية 
وأن النفس الفلكية» تعلم جزئيات حركة الفلك» وزعموا أن النفس الفلكية هي 
اللوح المحفوظ» وأن المكاشفات التي تحصل في النوم آو في اليقظة للأنبياء 
وغيرهم أنه اتصال نفوسهم بالنفس الفلكية» ولهذا صار الصوفية يدعون الأخحذ 
من اللوح المحفوظ› انظر: (الدرء) ۱/ ۳۵ ۳۲» ۱۰۔۱۸۹ . 

في (ل) و (ط): النفوس ساقطة . والتصويب من (الأساس) و(المطالب العالية). 
النفس الناطقة عرفها الجرجاني ص :۲٠١٤١‏ آنها الجواهر المجردة عن المادة في 
ذواتها مقارنة لها في أفعالهاء وكذلك النفوس الفلكية» والفلاسفة يقولون: إن 
النفس الناطقة لا تتحرك ولا تسكن» ولا تصعد ولا تنزل» وليست جسماً ولا قوة 
في جسم» ولا يمكن الإشارة إليهاء وليست داخل السموات والأرض ولا 
خارج السموات والأرض . 

وذكر المؤلف أن الرازي احتج بالنفس الناطقة على آنها لا داخل العالم ولا 
خحارجه» وآنها تشبه الإله كما تقول الفلاسفة . ) 

ولكن المؤلف رد عليه وعليهم في أنه يمكن الإشارة إلى محلها كما يمكن 
الإشارة والإاحساس بغیرها. انظر: (درء التعارض) /٤‏ ٣۰۱۳ء‏ 1۱۹۳ء ١۷١/١‏ 
۲/٦‏ ۷۹ 


والنفس الناطقة هى الروح. انظر : (درء التعارض) "۲/٦‏ واخحتلف فبهاً على = 


۹ 


احنجحساج 
الرازي بأقوال 
الفلاسفة 


٤ bS ۱ :‏ . 
ویثبتول الو ویز عمول أن هده الأشباء موجودات عير متحيزة› 


)۱( 


أقوال كثيرة ذكرها الأشعري (في المقالات) ۲۷/۲ _ ١‏ كما ساق هذه الأقوال 
ابن القيم (في الروح) ص ۱۷١‏ - ۱۷۸ وذكر أن الروح هي جسم مخالف بالماهية 
لهذا الجسم المحسوس وهو جسم نوراني علوي خفيف حي متحرك ينفذ في 
جوهر الأعضاء ويسري فيها سريان الماء في الورد وسريان الدهن في الزيتون والنار 
في الفحم»ء فما دامت هذه الأعضاء صالحة لقبول الآثار الفائضة عليها من هذا 
الجسم اللطيف بقي ذلك الجسم اللطيف مشابكاً لهذه الأعضاء وأفادها هذه الآثار 
من الحس والحركة الإرادية . 

وإذا فسدت هذه الأعضاء بسبب استيلاء الأخلاط الغليظة عليها وخرجت عن قبول 
تلك الآثار فارق الروح البدن وانقصل إلى عالم الأرواح . 

قال: وهذا القول هو الصواب في هذه المسألة وهو الذي لا يصح غيره وكل 
الأقوال سواه باطلةء وعليه دل الكتاب والسنة وإجماع الصحابةء وأدلة العقل 
والفطرة. ودلل على ذلك بمائة وستة عشر وجهاً. وذكر حجج المخالفين من 
المتكلمين والفلاسفة وفّد شبههم بکلام طويل جيد نادر في بابه . انظر: (الروح) 
۵9 ۲1 . 

الهيولى: ذكر له عدة تعريفات للهيولى أشملها قول الخوارزمي (في مفاتيح 
العلوم): «هيولى كل جسم هو الحامل لصورته كالخشب للسرير والباب» 
وكالفضة للخاتم والخلخال» وكالذهب للدينار والسوار. أما الهيولى إذا أطلقت 
فإنه يعني بها طينة العالم» أعني جسم الفلك الأعلى وما يحويه من الأفلاك 
والكواكب ثم العناصر الأربعة وما يتركب منها [وهي الأرض» الهواءء الماءء 
النار]» وهي هيئة الشيء وشكله التي يتصور الهيولى بها وبها يتم الجسم كالسريرية 
والبابية في السرير والباب» فالجسم مؤلف من الهيولى والصورة» ولا وجود 
لهيولى بخلو من الصورة إلا في الوهم» وكذلك لا وجود لصورة تخلو من الهيولى 
إلا في الوهم . والهيولى يسمى المادة» والعنصرء والطينة » والصورة تسمى الشكل 
والهيئة والصيغة. .» (مفاتيح العلوم) للخوارزمي ص ۸۲. 

ويقول ابن حزم : «الهيولى الجسم الحامل لأعراضه كلهاء وإنما آفردته الأوائل بهذا 
الاسم إذا تكلموا عليه مفردا« قال وإن كان لا سبيل إلى أن يوجد خالياً عن أعراضه 
ولا متعرياً منها أصلاًء ولا يتوهم وجوده كذلك ولا يتشكل في النفس = 


0۹ 


ولا حالة في المتحيزء فلا يصدق عليها أنها محايثة لهذا العالم ولا مباينة 
عنه بالجهة وما لم يبطلوا هذا المذهب الدليل لا , a‏ بان کل 


الثاني : أن جمهور المعتزلة يثبتون إرادات وكراهات موجودة 


لا في محل و ثبتو فنا لا فی میحر( وتلك الأشياء لا يصدق 
ا اا د ان ار ا عو اا ا ا 


پبطلوا ذلك لا تتم دعواهم . 


۶ 


الثالث: أنا نقيم الدليل“ على أن الإضافات أعراض 


موجودات”" في الأعيان »ثم نبين أنهاتمتنع أن تكون محايثة للعالم 
أو مباينة عنه بالجهة» وذلك يبطل كلامهم“ . وإنما قلنا: إن 


(۱) 


(۲) 
(۳) 
(4( 


ولا يتمثل ذلك أصلاًء بل هو محال ممتنع جملة. ٠.‏ ان نظر: (الفصل) ۲۰٠۰/۵‏ . 
وهو قول الغزالي (في مقاصد الفلاسفة) . انظر القسم الثاني» ص ٠۹‏ . 

راجع : (التعريفات) للجرجاني» ص ٠۲٠۷‏ و(أصول الدين) للبخدادى» ص 
0 ¶0. 

المحل: هو حلول شيء في شيء بحيث تكون اللإشارة إلى أحدهما عين الإشارة 
إلى الآخر. وليس المقصود بالمتداخل لأن المتداخل لا يطلق عليه في محل 
فذلك الاأتحاد. فإن الحلول يقتضي المغايرة اذ المختص غير المختص به» وان 
كانا متحدين إشارة كما في حلول الأعراض في الأجسام حف او ديا 
وكحلول العلوم في المجردات . 

انظر : (کشاف اصطلاحات الفنون) ۱/ ۳۸۲ ۳۸۳ . 

قال القاضي عبد الجبار - من المعتزلة -: «ومعلوم أن كثيراً من الموجودات 
لاترى كالإرادات والكراهات وغير ذلك». (الأصول الخمسة) ص ۲۷٤١‏ . 

في (الأساس): الدلالة. 

في (الأساس) و(المطالب العالية): أعراض لا توجد. 

في (الأساس): كلامكم . 


۲01 


من كون الإنسان أباً لغيره مغاير لذاته المخصوصة» بدليل أنه 
يمكن أن يعقل ذاته مع الذهول عن كونه أباً وابناً والمعلوم غير ما 


(YT) 
هو غير ` معلوم.‎ 


وأيضاً فإنه يمكن ثبوت ذاته منفكة عن الأبوة والبنوة مث 


: . )( 

عيسى عليه السلام فإنه ما كان آباً لأحد ولا ابتاً لأحد من 
اللكون ٠‏ 3 ما اهو غير ثایت: ا أا واي 
سابياً أو ثبوتياً" والأول باطلء لأن عدم الأبوة هو الوصف 
السلبي والأبوة رافعة“ له» ورافع العدم الوجود. فثبت أن 


(۱) 


(» 
(۳ 


(€) 


)0( 


)٦( 
(۷) 


(A) 


في (ل): بذلك . والتصويب من: (الأساس). 

في (الأساس): غير ساقطة . 

في (ط): والنبوة. 

في هامش (ل) تعلیق . (وآدم)» ومثبتة في (ط). ولا توجد في (الأساس)» 
والأولى حذفها لأن آدم أب لجميع الخلق. 

في (الأساس): الذكور غير موجودة. 

في (ل) و (ط): غير ساقطة . والتصويب من : (الأساس). 

السلبي بفتح السين وسكون اللام مقابل الإيجاب والثبوت» والمراد به مطلقاً رفع 
النسبة الوجودية بين شيئين» والإيجاب إيقاع النسبة الثبوتية بينهماء ويمكن أن 
يعبر عن الإيجاب والسلب بالثبوت» واللا ثبوت . ) 

انظر: (التعريفات) للجرجانى ص ١١٠١ء‏ و(كشاف اصطلاحات الفنون) 
1 

و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا ٦٦٥ /١‏ . 

في (ط): واقعة. 


YoY 


الأبوة وصف وجودي مغاير لذات الأب . إذا ثبت هذا فنقول: 
إنه مستحيل أن يقال الأبوة محايثة لذات الأب» وإلا لزم أن 
يقال : نه قاق ° بنصف الأب صف الأبوة» ويثلثه ثلث الأبوة» 


ومعلوم أن ذلك باطل. ومحال أن يقال: إنها مباينة عن ذات 
الأب ا بالجهة والحيز وإلا لزم کول الأبوة جوهراً قائماً 


بذاته» مبايناً عن ذات الأب/ بالجهة» وذلك أيضاً محال . فشبت 
بهذا الدليل وجود موجود لا يمكن آن يقال إنه محايث 
للعالہ" ولا أن يقال“ مباين عنه بالجهة» وإذا ثبت هذا بطل 
قولهم . 

السؤال الثانى : سلمنا أن كل موجودين فى الشاهد فلابد ون 
كن اختهما سات لور ار فان عه اة لن كن 
الشيء بحيث يصدق عليه قولنا: إما أن يكون» وإما أن لا يکون. 
إشارة إلى كونه قابا للانقسام إليهماء لكن قبول القسمة حكم 
عدمي» والعدم لا يعلل. وإنما قلنا: إن قبول القسمة حكم 
عدمي» لأن أصل القبول حكم عدمي فوجب أن يكون قبول 
القسم حكماً عدمياً» وإنما قلنا: إن أصل القبول حكم عدمي 
لأنه لو كان أمراً ثابتاً لكان صفة من صفات الشيء المحكوم عليه 


)١(‏ في (الأساس): قام. 

(۲) في (ط): مباينة ساقطة. 

(۳) في (ل): لذات» وفي (ط): لغيره» وفي (المطالب العالية): اا 
الم الا 

. في (الأساس) و(المطالب العالية): أو أن يقال‎ )٤( 
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بكونه قابلاً والذات قابلة للصفة” القائمة بهاء فيكون قبول ذلك 
القبول زائداً عليه» ولزم التسلسل. وإنما قلنا إنه لما كان أصل 
القبول عدمياً كان قبول القسمة أيضاً كذلك. لأن القبول للقسمة 
قبول مخصوص» فتلك الخصوصية إن كانت صفة موجودة لزم 
قيام الوجود بالعدم وهو محال» وإن كانت عدمية لزم القطع بأن 
قبول القسمة عدمي» وإذا ثبت آنه حكم عدمي امتنع تعليله» لأن 
العدم نفي محض» فكان التأثير فيه محالاً . فثبت أن قبول القسمة 
ایک ا 

السؤال الثالث: هب أنه من الأحكام الوجودية”" فلم 
لا يجوز آن یکون معلل بخصوص”“ کونه جوهراً أو بخصوص 
کونه عرضاً. قوله: لأن كونه جوهرياً يمنع من المحايثة» وكونه 
عرضا يمنع من المباينة بالجهة» وما كان علة لقبول الانقسام إلى 
قسمين يمنع كونه مانعاً من أحد القسمين» قلنا: ما الذي 
تريدون“ بقولكم : الوجود في الشاهد ينقسم” إلى المحايث 
وإلى المباين بالجهة؟ إن أردتم أن" الوجود في الشاهد قسمان: 


(1) في (الأساس): فتكون الذات قابلة لتلك الصفة. وفي (ط): لتلك الصفة. 
0 فى (المطالب): وهو مسال؛ 
0 افا الود ا ر 
وفى (المطالب) المعللة بدل الوجودية . والمراد به قبول القسمة. 
(6) في (ل): لخصوص . والتصويب من (الأساس) و(المطالب). 
() في (الأساس) و(المطالب): تريدونه. 
0) في (الأساس): منقسم. 
(۷) في (الاساس) و(المطالب): إن أردتم به. 
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أخدهماة آل كن اها ليره اة > وهو الحرض: 
والثانى : أن يكون مبايناً لغيره بالجهة» وهو الجوهر؟: فهذا 
مه كه ي ال قار إلى حكن ماين معان 
بعلتین مختلفتین» فإن عندنا وجوب کونه محایثاً لغیره معلل 
بكونه عرضاً» ووجوب كون القسم الثاني مبايناً عن غيره بالجهة 
معلل بکونه جوهراً» فبطل قولکم إن خصوص کون عرضاً 
وجوهراً لا يصلحان لعلة" هذا الحكم. 

وإن أردتم به ان إمكان الانقسام إلى هذين القسمين حكم 
واحد» وأنه ثابت في جميع الموجودات التي في الشاهد فهو 
باطل» لأن إمكان الانقسام إلى هذين القسمين» لم يثبت في 
شيء من الموجودات التى في الشاهد فضلاً عن أن يثبت في 
جميعهاء لأن كل موجود في الشاهد فهو إما جوهرء وإما 
عرض . فإن كان جوهراً امتنع أن يكون محايثا “ لغيره بالجهةء 
فلم يكن قاب لهذا الانقسام» وإِن کان عرضاً امتنع أن يکون 
مبايناً لغيره بالجهة» فلم يكن قابا لهذا الانقسام/ فثبت بما ذكرنا 
أن الذي قالوه مغالطة . والحاصل أن هذا المستدل أوهم أن 


)١(‏ في (الأساس): هو الذي يكون محايثاً لغيره بالجهة. 

(۲) في (الأساس): هو الذي يكون» وفي (المطالب): يجب أن يكون. 

(۳) في (ل): العدم» وفي (المطالب العالية) . والتصويب من : (الأساس) و (ط) . 
E (٤(‏ 

(ه) في (ل): مغلطة. والتصويب من: (الأساس) و(المطالب). 
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قوله الموجود فی الشاهد إما آن یگون مایا لغیره أو یکرن“ 
REE ESO eek‏ 
لايمكن آن يعلل هذا الحكم بخصوص كونه جوهراً 
لا بخصوص”" كونه عرضاًء ونحن بينا أنه إشارة إلى حكمين 

السؤال الرابع: سلمنا أنه لا يمكن تعليل هذا الحكم 
بخصوص کونه جوهراً ولا بخصوص کونه عرضا“ . فلم قلتم 
إنه لابد من تعليله إما بالحدوث وإما بالوجود؟ وما الدليل على 
هذا الحصر؟ أقصى ما في الباب أن يقال: سبرنا“ وبحثنا فلم 
نجد قسماً آخرء إلا أنا بينا في الكتب المطولة"“ أن عدم 
الوجدان لا يدل على عدم الوجود. وشرحنا أن هذا السؤال 
هادم لكل دليل مبني على تقسيمات منتشرة غير محصورة"" بين 
النفي والإثبات. 


)١(‏ في (الأساس) و(المطالب): وإما أن يكون. 

(۲) في (ل): عليه ساقطة . والتصويب من : (الأساس) و(المطالب). 

(۳) في (ل): أولاً بخصوص» وفي (المطالب): وبخصوص» والتضويب من 
الاي . ) 

)٤(‏ في (ل): ساقطة» والتصويب من (الأساس) و(المطالب). 

. ۳۰٣۷ ان رار فی ص‎ )٥( 

© د( ا 

)۷( في (المطالب): لا يوجب وجدان العدم. ) 

(۸) ذكر الرازي (في نهاية العقول) كلاماً طويلاً بهذا المعنى في الفصل السابع في 
ترتيب الطرق الضعيفة لوحة /١‏ ب وما بعدها. 


۲0٦ 


السؤال الخامس: سلمنا أن عدم الوجدان يدل على عدم 
الوجود» لكن لا نسلم قولكم": أنا ما" وجدنا لهذا الحكم 
علة سوى الحدوث والوجود. بيانه من وجهين : 

أحدهما: أن من المحتمل أن يقال: المقتضي لقولنا: إن 
الشيء إما أن يكون محايثاً للعالم أو مبايناً عنه هو كونه بحيث 
تصح الإشارة الحسية إليه» وذلك لأن كل شيئين تصح الإشارة 
الع الها فا ان ن اا الى اها ع 
امار إلى الاغر».وذلك كمانے اللون والملر ن وهدا هى 
لاان ن اا إلى Eg a‏ 
الأخر» وهذا هو المباينة بالجهة. فثبت أن المقتضي لقبول هذه 
القسمة هو كون الشيء مشاراً إليه بحسب الحس» وعلى هذا 
التقدير ما لم يقيموا الدلالة"“ على أنه تعالى مشار إليه بحسب 
الحس لا يمكن أن يقال: إنه يجب أن يكون محايثاً للعالم أو 
مبايناً عنه بالجهة. لكن كونه تعالى مشارا إليه بحسب الحس وهو 
مما وقع التزاع فيه» وحينئذ يتوقف صحة الدليل على صحة 


(1) في (المطالب): يفيد وجدان العدم. 

(۲) في (ل): قولكم ساقطة» والتصويب من E‏ 

(۳) في (ط): آنا وجدنا. 

(4) في (ل): الحسية ساقطة» والتصويب من (الأساس). و(المطالب) و (ط). 
)١(‏ في (ل) و (ط): الإشارة إلى أحدهما ساقطة» والتصويب من (الأساس). 
() في (ط) و(الأساس): الأدلة. 
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المطلوب» وذلك يفضي إلى الدور”" وهو باطل. . 

الثاني : لاشك آن ما سوى الله تعالى إما أن يكون محايثاً 
لغيره» أو مبايناً عن غيره بالجهة. ولا شك أن الله تعالى مخالف 
لهذين القسمين بحقيقته المخصوصة» إذ لو لم يكن مخالفاً 
E ENNIS ER EEE‏ 
والأعراض » ويلزم منه كونه تعالى محدثاً» كما أن الأعراض 
والجواهر محدئة» وذلك محال» وإذا ثبت هذا فنقول: إن 
الجواهر والأعراض يشتركان في الأمر الذي وقعت به المخالفة 


)١(‏ الدور بالفتح لغة الحركة» وعود الشيء على ما كان عليه» وهو توقف كل من 
الشيئين على الآخحرء كما يتوقف (أ) على (ب) ويتوقف (ب) على (آ)» ويسمى 
الدور المصرح به. وهو المراد عند الحكماء والصوفية والمتكلمين . 
وهو محال لأنه توقف للشيء على نفسه» أو هو علة لنفسه» سواء بواسطة أو 
بدون واسطة» وهو مستحيل بالبداهة العقلية . 
انظر: (التعريفات) للجرجاني ص ١٠١٠ء‏ و(كشاف اصطلاحات الفنون) 
١‏ و(الصحائف الإلهية) للسمرقندي ص ١١٤٠ء‏ و(ضوابط المعرفة) 
للمیدانی صن ۴۲۳. 
وذكر المؤلف رحمه الله (في منهاج السنة) ٤۳۸/١‏ : أن الدور على نوعين: دور 
قبلي وهو المذكور وهو أن لا يكون هذا إلا بعد هذا ولا هذا إلا بعد هذا. قال: 
«وهذا ممتنع باتفاق العقلاءء وأما الدور المعي الاقتراني مئل المتلازمين اللذين 
يكونان في زمن واحد كالأبوة والبنوة» وعلو أحد الشيئين على الآخر» ونحو 
ذلك من الأمور المتلازمة التي لا توجد إلا معاًء فهذا الدور ممكن. .». وأشار 
إلى هذا التهانوي (في كشاف اصطلاحات الفنون). 

(۲) في (الأساس): لهما غير موجودة. 

(۳) في (الأساس): لكان إما مثلاً. 


بينهما وبين ذات الباري» فلم لا يجوز آن يكون المقتضي لقبول 
الانقسام إلى المحايث وإلى المباين هو ذلك الأمر» وعلى هذا 
والأعراض إلا الحدوث. 
المقتضي لهذا الحكم هو الحدوث؟قوله': أولاً الحدوث ماهية 
قابلً للعدم والوجود. وأيضاً كون الشيء منقسما إلي المحايث 
والمباین/ معناه کونه قابا للانقسام الى هلين الفهين. 
فالقابلية إن كانت صفة وجودية كانت فى الموضعين كذلك» وإن 
كانت عدمية فكذلك» ولا يبعد تعليل عدم بعدم. اما ES‏ 
ثانياً: لو كان المقتضى لهذا الحكم هو الحدوث لكان الجهل 
بحدوث الشىء يوجب الجهل بهذا الحكم. قلنا: الكلام عليه 
من وجهين . 

الأول: لم قلتم: إن الجهل بالمؤثر يوجب الجهل بالاأثر؟ 
ألا ترى أن جهل الإنسان بأسباب المرض والصحة لا يوجب 
جهله بحصول المرض والصحة؟ وجهل نفاة الأعراض بالمعاني 
ال ج اي اجان الأجسام لا يوجب جهلهم بتلك التغيرات؟ 


)١(‏ قوله؛ أي ابن الهيصم. 
(۲) في (الأساس): وقوله ثانياً. 


rt 


جهله بوجود هذا العالم . 

الثاني : لوكان الجهل بالعلة يوجب الجهل بالمعلول» لكان 
العلم بالعلة يوجب العلم بالمعلول. وعلى هذا التقدير لو كان 
المقتضي لكون الموجودين في الشاهد» إما متحایئین آو متباینین 
بالجهة: هو الوجود. لزم أن من علم كون الشيء موجوداً أن 
يعلم وجوب کونه محايثاً للعالم أو مبایناً له" كن الجمهور 
الأعظم وهم أهل' التوحيد» يعتقدون أنه تعالى موجود 
ولا یعلمون آنه تعالى لابد وأن يكون إما محايثاً للعالم أو مباينا 
له» ا ا ا ا المقتضي لهذا الحكم 
هو کونه موجوداً. . 

وهذا السؤال قد أورده الأستاذ ابن فورك من أصحابنا على 
ابن الهيصم» ولم يقدر أن يذکر عنه جواباً سوی أن قال: يمتنع 
أن يحصل العلم بالأثر مع الجهل بالمؤثر» ولا يمتنع أن يحصل 
العلم بالمؤثر" مع الجهل بالأثر”“ . وطال كلامه في تقرير هذا 
الفرق» ولم يظهر منه شيء معلوم يمکن حکايته . 

قوله : الت : کا محدثا وصف استدلالي» وکونه إما 


)١(‏ في (الأساس): له بالجهة. 

(۲) في (الأساس): من أهل التوحيد. 

(۳) في (ل): المؤثر مكررة. 

OS ©‏ أن قال: يمتنع أن يحصل العلم بالأثر» ولا يحصل 
العلم بالمؤثرء ولا يمتنع أن يحصل العلم بالمؤثر مع الجهل بالأثر». 

a )0( 
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محايثاً أو مبايناً أمر معلوم بالبديهة. والوصف الاستدلالي 
لايجوز أن يكون علة للحكم المعلوم بالبديهة. قلنا: 
ممنوع »فإنا بينا أن المؤثر في كثير من الأشياء استدلالي والائر 
بديهي . 

السؤال السابع : سلمنا أن المؤثر في هذا الحكم ليس هو 
الحدوث» وأنه هو الوجود» لكن لم قلتم: إنه يلزم حصوله في 
حق الله تعالی؟ 

RT‏ المطلوب إنما يلزم لوكان الوجود أمرا واحدا 
في الشاهد والغائب”. أما إذا لم يكن الأمر كذلك بل كان 
وقوع لفظ الوجود" على الشاهد والغائب ليس إلا بالإشراك 
اللفظي كان هذا الدليل ساقطاً بالكلية . 


ثم إن الكرامية"““ لا يمكنهم أن يقولوا بأن الوجود في 


(1) في (الأساس): وبيانه هو. 

(۲) في (الأساس): في الغائب. 

(۳) في (الآساس): اللفظ الموجود. 

)٤(‏ الكرامية: فرقة من الفرق الإسلامية» أتباع محمد بن كرام بن عراف بن حزبة 
السجستاني المتوفى في بيت المقدس (١٠٠ه)‏ والكرامية غلوا في الإثبات حتى 
وقعوا في التجسيم والتشبيه» وهم موافقون للسلف في بعض الاعتقادات كالقول 
في القدر» والقول بالحكم على مرتكب الكبيرة» ولكنهم يوافقون المعتزلة في 
أكثر المعتقدات : كوجوب معرفة الله بالعقل» وفي الحسن والقبح العقليين› كما 
آن الأشعري ذكرهم ضمن طوائف المرجئة لقولهم إن الإيمان هو الإقرار 
والتصديق باللسان دون القلب» وهم قد عرفوا بالزهد والتقشف والعبادة» وأكثر 
أتباعهم في خراسان وما وراء النهر. 
انظر في ترجمتهم : (مقالات الإسلاميين) ٠٠٠/١‏ و(الملل والنحل) = 


الغائب والشاهد واحد» إذ لو کان گذزك' لزمهم: إما القول 
بأن وجوده زائد على ماهيته» والقوم لا يقولون بهذا" الكلام. 


السؤال الثامن : سلمنا أن ما ذكرتم يدل على أن الوجود"" 


هو العلة لهذا الحكم» لكن هاهنا دليل أخر يمنع منه» وهو أن 
المقتضي لقبول الانقسام في الجوهر والعرض لو كان هو الوجود 
لزم في الجوهر وحده أن يقبل الانقسام إلى الجوهر 
١ب‏ والعرض/ وأنه محال. ولزم أيضاً في العرض وحده أن يقبل 
الانقسام إلى الجوهر والعرض» ومعلوم أن ذلك محال. فإن 
قالوا: إن كل جوهر وعرض فإنه يصح كونه منقسماً إلى هذين 
القسمين» نظراً إلى كونه موجوداًء وإنما يمتنع ذلك الانقسام 
نظرا إلى مانع منفك» وهو خصوصية ماهيته. قلنا: هذا اعتراف 
بأنه لا يلزم من كون الوجود““ علة لصحة أمر من الأمور أن 
يصح ذلك الحكم على كل ما كان موصوفاً بالوجود لاحتمال أن 


للشهرستاني ۱٠۸/١‏ و(الفصل) لابن حزم ۷٤/١‏ و(الفرق بين الفرق) 
ص ۲۲٠١-۲٠٠٣‏ و(التبصير في الدين) للأسفراييني ص ١٦ء‏ و(الخطط) 
للمقريزي ص۹٤۳٠ ٠۳٥۷‏ و(البرهان في معرفة عقائد أهل الأديان) ص ١‏ 
و(لسان الميزان) ٠٠۳/١‏ . 
في (الأساس): وإذ كان كذلك . 

في (ط): هذا الكلام . و(الأساس): بهذين الكلامين . 

في (ل): يدل على الوجود» والتصويب من (الأساس). 

في (ل): الجود» والتصويب من (الأساس). 


تكون ماهيته المخصوصة”" مانعة من ذلك الحكمء وإذا كان 
كذلك فلم لا يجوز أن يقال: الوجود" وإن اقتضى كون 
الشيء: إما محايثاً لغيره أو مبايناً عنه» إلا أن خصوصية ذاته 
تعالى كانت مانعة من هذا الحكمء فلم يلزم من كونه تعالى 
موجوداً كونه بحيث يكون إما محايثاً للعالم أو مبايناً عنه بالجهة. 

السؤال التاسع : آن ما ذكرتموه من الدليل قائم في صور 
كثيرة مع أن النتيجة اللازمة عنه باطلة قطعاًء وذلك يدل على أن 
هذا الدليل منقرض ٠»‏ وبيانه من وجوه: 

الأول: أن كل ما سوى الله فهو محدث» فتكون صحة 
الحدوث حكماً مشتركاً بينهماء فنقول: هذه الصحة حكم 
مشترك فلابد لها من علة مشتركة 

والخشترك إما الحدوت أو الجر ول يمكن. أن بكون 
المقتضي لصحة الحدوث هو الحدوث. لأآن صحة الحدوث 
سابقة على الحدوث بالرتبة» والسابق بالرتبة على الشيء 
لا يمكن تعليله بالمتأخر عن الشيء. فثبت أن صحة الحدوث 
غير معللة بالحدوث» فوجب كونها معللة بالوجود» والله تعالى 
موجود» فوجب أن يثبت في حقه صحة الحدوث» وهو محال . 


f 


الثاني : أن كل موجود في الشاهد فهو إما حجم أو" قائم 


(۲) في (ل): الموجود» والتصويب من (الأساس). 
0 افاس واا 


بالحجم”"» ثم يذكر التقسيم إلى آخره» حتى يكون"' الباري 
تعالى : إما حجماً أو قائماً بالحجم» والقوم لا يقولون به" . 

الثالث: أن كل موجودين في الشاهد فلابد وآن يكون 
أحدهما محايثاً للأخر» أو مبايناً عنه في أي جهة كان» ثم يذكر 
التقسيم المتقدم حتى يظهر أن هذا الحكم معلل بالوجود» 
والباري تعالى موجود فوجب”“ أن يصح على الباري كونه 
محايثا” للعالم أو مبايناً عنه في أي جهة كان" من الجوانب 
التي للعالم» وذلك يقتضي أن لا يكون اختصاص الله بجهة 
فوق» بل يلزم صحة الحركة على ذات الله تعالى من الفوق 
إلى السفل»ء وكل ذلك عند القوم محال . 

الرابع : أن كل موجودين في الشاهد فإنه يجب أن يكون 
أحدهما محايثاً للآخر أو مبايناً عنه بالجهة» والمباين بالجهة لابد 
ون يكون جوهراً فرداً» أو يكون مركباً من الجواهر» وكون كل 


)١(‏ الحجم بالفتح وسكون الجيم هو مقدار الجسمء كما (في ک اللغات)» و(في 
شرح الإشارات). الحجم يطلق على ماله مقدار ما» سواء کان جسماً أو لاء إذ 
الجسم لا يطلق إلا على المتصل في الجهات الثلاث» آي الطول والعرض 
والعمق . انظر : (كشاف اصطلاحات الفنون) ٤١١/١‏ . 

(۲) في (الأساس): حتى يلزم أن يكون. 

(۳) في (الأساس): بذلك. 

(6) في (الأساس): فيلزم. 

)٠(‏ في (الأساس): إما محايثاً. 

0( فی اشاس کات 

(۷) في (الآساس): بجهة فوق واجباً. 


4 


موجودين فى الشاهد على أحد هذه الأقسام الثلاثة - أعنى كونه 
بالوجود» فو جب ان یکول الباري تعالى على أحد هذه الأقسام 
الثلاثة» والقوم ينكرون ذلك» لأنه تعالى عندهم ليس بعرض 

الخامس: أن كل موجود يفرض مع العالم» فهو إما أن 
ا مساوياً للعالم اورا لهف لغار او اق" 
منه/ في المقدار»› وانقسام الج في الشاهد ا هذه الأقسام 
[الثلاثة]““ حكم لابد له من علة» ولا علة إلا الوجود» والباري 
تعالی موجود» فوجب أن کون الباري تعالی على آحد هذه 
الأقسام [الثلاثة]“ والقوم لا يقولون به. فثبت بما ذكرنا أن هذه 

قال :"“ «واعلم آنا إنما طولنا في الكلام على هذه الشبهة» 
لأن القوم يعولون عليهاء ويظنون أنها حجة قاهرة ونحن بعد 
أن بالغنا في اا ,و ارا علا هلو اا 


(1) في (الأساس): يكون ساقطه. 

(۲) في (الأساس): وإما أزيد منه وإما أنقص . 
(۳) في (الأساس): فانقسام الموجود. 

)٤(‏ في (ل): أربعة» والتصويب من (الأساس). 
)٥(‏ في (ل): أربعة» والتصويب من (الأساس). 
(0) أي الرازي» والكلام موصول بما قبله. 

(۷) في (الأساس): حجة قوية قاهرة. 

(۸) (الأساس): الأستلة. 
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1/4 


القاهرةء والاعتراضات القادحة. ونسأل الله تعالی أن يجعل هذه 
اتقات والتديشات سيا لعزي الجر رالراب برت 
a‏ 

قلت : والكلام على هذاء - مع العلم بأن المقصود ذكر 
القول الفصل""“ والحكم العادل فيما يذكره النفاة من الحجج 
والجواب عما ذكره من جهة منازعيه " ليس المقصود استيفاء 
حجج المثبتة» بل إذا تبين أن هذا الذي هو الإمام المطلق“ في 
المتأخرين من هؤلاء النفاة المتكلمين والفلاسفة» وعرف فرط 
معاداته لهؤلاء المثبتة الذين ذكرهم وذكر حججهم مع ما هم 
عليه من ضعف الحجج وقلة المعرفة بالسنن ومذاهب السلف › 
ومع ما فيهم من الأنحراف» ثم تبين ظهور حججهم العقلية التي 
ذكرها مع السمعية على ما استوفاه من حجج النفاة العقلية 
والسمعية» مع استعانته بحل من هو من النفاة حتى المشركين 
الصابئين”“ مثل : أرسطو وأبي معشر"“ وشيعتهما من الفلاسفة 


(1) انتهى كلام الرازي الطويل من (الأساس) ص ٩۲-۷۹‏ كما أن الرازي ذكر هذه 
المناظرة ورده عليها (في المطالب العالية) مع الاختلاف في سياق العبارات 
والاختصار أحياناً (في المطالب). وقسم السؤال التاسع إلى التاسع والعاشر . 
انظر : (المطالب العالية) ٦١/۲‏ ۷۲. ) 

(۲) في (ط): والفصل . 

(۳) في (ط): منازعه. 

() وهو الرازي . 

(۵) سبق التعريف بهم ص۳١٠‏ . 

0 وا هو جعفر بن محمد بن عمر البلخي» ولد سنة (١۷١ه)‏ فلكي = 
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ا )۱( ۶ 7 ا 
والمنجمين والمعتزلة وغيرهم ' ومع آنه لم يبق ممکنا فیما فيه 
شبهة حجة: عرف من الحق ما يهدي به الله من يشاء من عباده» 
DR EE‏ 

وقد ذكر أن لهم طريقين على أن كل موجودين فلابد ون 
يكون أحدهما: محايثا للاخر»ء أو مبايناً له: أحدهما: ادعاء 
البديهة . وقد ذكر أنه سبق الكلام في ذلك» فأحال على ما تقدم» 
رد قدا القول غل ها دة هك ف دت كاه فما 
الحق EE‏ ولاحول ولا قوة إلا الله . 

وما ذكره هنا من حكاية كلام ابن | لهيصم في مناظرته لابن 
فورك لم يبلغنا على الوجه المفصل› لكن ذكر بعض المصنفين 
من النفاة أيضاً أنهما تناظرا بحضرة ولي الساطان محمود بن 


ومنجم مشهور وكان منجماً للموفق أخي المعتمد. قيل إنه كان من أصحاب 
الحديث› ثم انقطع ال علم النجوم بعد سبع وأربعین من عمره .وله مؤلفات 
كثيرة في النجوم والفلك وكان خبيراً بسير الفرس وسائر الأمم» توفي بواسط 
سنة(۲۷۲ه). انظر :(الفهرست) لابن النديم ص ۳۸١‏ و(أخبار العلماء بأخبار 
الحكماء) للقفطي ص ٠١١‏ و(وفيات الأعیان) لابن خلکان ٠١۸/١‏ رقم 
.,.٦‏ و(کشف الظنون) لحاجی خلیفة ۰۱۸/۱ ۵۱٥۵ء ۱۳١۱۹ ٩۹٦٥/۲‏ 
ET aN a EN EAT Re E‏ 
و(الفتاوی) ۱۳۳/۹ . 

)١(‏ انظر مثلاً ص ٠١‏ من (الأساس) واحتجاجه بجمهور العقلاء بزعمه من الفلاسفة 
والمعتزلة والرافضة وغيرهم . 

(۲) آي من عرف فرط معاداة الرازي للمثبتة وظهور حججهم عليه مع ضعفهاء وهو 
لم يترك قولاً ولا حجة إلا أتى بها. عرف الحق الذي يهدي الله به من يشاء. 

(۳) انظر ص ٦۱۰٠١‏ من (الأساس). 


وا ا ا ا ان اا و 
وديناً وجهاداً وملكاً في آخر المائة الرابعة» وكانت ملوك في 
خلافة القادر ”“ وكانت قد انتشرت إذ ذاك دعوة الملاحدة 
المنافقين الذين كانوا إذ ذاك بمصر» وقد بنوا القاهرة وغيرها 
ولهم دعاة من أقاصي الأرض بالمشرق وغيره”"» وكان والد ابن 


(۱) محمود بن سبکتکين هو آبو القاسم محمود بن ناصر الدولة» ا منصور 
سبكتكين الملقب أولاً سيف الدولة ثم لقبه الإمام القادر بالله لما سلطنه بعد 
موت ا «يمين الدولة وأمين ٠‏ الملة» ولد سنة (١١۳ه)‏ وكانت شيرته من اخسن 
اتير فکان مجاهداً فتح غزنة ئم بلاد ما وراء النهر» ثم استولى على سائر 
خراسان» وفرض على نفسه غزو الهند كل سنة» كان صادق النية في إعلاء كلمة 
الله» وكان مجلسه مورد العلماء وكان يخطب في سائر ممالكه للخليفة القادر 
بالله العباسي» وكانت وفاته سنة (١۲٤ه).‏ 
انظر : (البداية والنهاية) /١‏ ١١ص‏ ۲۹ حوادث سنة(١١٤)ء‏ وانظر: (وفيات 
العیان) /٥‏ ۱۸۲-۱۷۵ . انظر : (العبر) ۲/ ۲٤٥‏ و(شذرات الذهب) ۳/ ۲۲١‏ 

(۲) في (ط): الظا ) 
القادر: هو آبو العباس أحمد بن الأمير إسحاق بن المقتدر بالله جعفر بن 
المعتضد بالله العباسي الملقب بالقادر بالله > أحد خلفاء بني العباس كانت 
خلافته إحدی ا سنة وثلاثة أشهر» وقد كان حليماً كريماً محباً للعلم» 
امن امروف ونی عن المنكر» وكان على طريقة السلف في الاعتقاد» صنف 
كتاباً فيه فضائل الصحابة رضي الله عنهم» وتكفير المعتزلة القائلين بخلق 
القران» كانت وفاته سنة (۲۲٤ه).‏ انظر: (البداية والنهاية) ج1 ۳۲۹/۱۱ . 
حوادث سنة ۰۳۸۱ ٦‏ ح/ ۳۳/۱۲ في حوادث سنة ١۲٤ه‏ و(طبقات الشافعية) 
ق( راھ 0/۴ وما سدها: 

)۳( هؤلاء هم العبيديون من الإسماعيليين الشنعة الغلاة 0 أنشأوا دولتهم 

في المغرب ومصر وتسموا بالفاطميين . 
وهم ينسبون إلى عبدالله ميمون بن ديصان القداح البوني من الأهواز. وهو من = 


۹۸ 


آشهر دعاة الباطنية ومن مؤسسي مذهب الإسماعيلية الباطنية» ثم قام بالدعوة من 
بعده أولاده» وسمى أحدهم نفسه عبيد الله المهدي» وادعی آنه شريف علوي 
فاطمي» وقال عن نفسه: انه نبي» ورحل إلى المخرب سنه (٩۲۹ه)‏ فراج لهذا 
الداعية الكذاب ما افتراه في تلك البلادء وزاره جماعة من الجهلة» وصار له 
جولة وصولة» حتى أصبح له قوة كون بها ملكاًء يظهر الرفض» ويبطن الكفر 
الج : 

ثم تنامت هذه الدولة الباطنية الإسماعيلية ووطدت أركان دولتها وتطلعت إلى 
فتح مصر فتم لها ذلك على يد أحد قوادها( جوهر الصقلي) عام (۸١۳ه)‏ في 
عهد من سمى نفسه المعز لدين الله حيث نقل عاصمته إلى مصر وبنى القاهرة 
والسجة اهر وخ ف الاي ال ماعل ان ين غل :ا وسن 
خحطبة» تسمى المجالس المؤيدة» وأول خطبة قال فيها: (أركان الإيمان سبعة 
وهي أركان الإيمان عند الإسماعيلية: الإيمان بالإمامء الإيمان بإمامة علي 
الإيمان بإمامة الفاطمي» الصلاة صلة الإمام الزكاة ما يدفع للإمام» الحج زيارة 
الإمام» الصوم الإمساك عن سب الإمام). 

وجملة اعتقادهم إنكار وجود الله والكفر بالنبوات» والدعوة إلى إبطال الشرائع› 
وإنكار البحث والجزاء والحساب» وتأويل أركان الإسلام ونصوصه. 

ثم تولى بعد المعز لدين الله أولاده»العزيز بالله وآبو علي المنصور الذي لقب 
(بالحاكم بأمر الله). 

أسس الحاكم بأمر الله (دارالحكمة) وهي مركز لإعداد وتوجيه الدعاة الإسماعيلية» 
وقد احتشد في دار الحكمة طائفة من الزنادقة الإسماعيليين وخاصة الفرس 
فالتفوا حول الحاكم بأمر الله وزينوا له فكرة (ألوهيته) فراق له ذلك لأنها كانت 
تقبع في نفسه وكان ذلك عام (١٠٤ه)‏ سرا وفي عام (۸٠٤ه)‏ بدأت الدعوة 
جهراً وبشكل واضح على يد ثلاثة من الإسماعيليين» وهم حمزة بن علي 
الزوزني» ومحمد بن إسماعيل الدرزي المعروف ب(نشتكين)وهو الذي سس 
مذهب الدروز» وثالثهم الحسن بن حيدرة الفرغاني» وكانت مدة حکم هذه 
الدولة العبيدية اليهودية )۲۸١(‏ سنة. ظهرت في دولتهم البدع والمنكرات› 


۲1۹ 


ما هم > وقال. آبن سيا وسيب ذلك اقلت ف عار 
الأوائل وكان بعض المشرق وكثير من جنده يميل إليهم» وفي 
ذلك الوقت صنف الناس الكتب في كشف أسرارهم وهتك 
بارع ل الكات "اللىي فة القاصي إن كر 


(۱) 


(۲) 


وكثر آهل الفساد» وقل عندهم الصالحون» وكثر بأرض مصر والشام النصارى 
والدرزية والحشيشية وكتب على أبواب المساجد والحوانيت والمقابر سب 
الصحابة (أبي بكر وعمر وعثمان ومعاوية وغيرهم) واستمروا في المغرب ومصر 
والشام حتى جاء صلاح الدين وطهر الأرض منهم سنة (۸٦١ه).‏ 

وصدق فيهم الشاعر 

زنادقةشيعيةباطية ٠‏ مجوس ومافي الصالحين لهم أصل 
يسرون كفراً أو يقولواتشيعاً ويدعوالسابور وعمهم الجهل 
وسابور أحد ملوك المجوس الفرس . 

انظر : البغدادي (في الفرق بین الفرق) ص ۲٦۷-۲٦۹٥‏ . 

. ٠٤٤۱۲۰ /۳۰١ وانظر : (الفتاوی)‎ 

وانظر : (البداية والنهاية) .۸٦/١١١۲۹۷/۱۲‏ 

انظر: (الحركات الباطنية في العالم الإسلامي) تأليف الدكتور/ محمد الخطيب 
ص ۲۲۳-۱۹۹ . 

وانظر: (قضية نسب الفاطميين آمام منهج النقد 8 بقلم الدكتور/ 
عبدالحليم عويس . مؤلف صغير. 

وانظر : (وجاء دور المجوس) ص ۷٦-۷١‏ . 

وهؤلاء الملاحدة هم الذين قال المؤلف : إن والد ابن سينا من دعاتهم . وقد قال 
ابن سينا: كان والدي من أهل دعوة الحاكم بأمر الله . راج ص٤١٠‏ . 

گئب انو كر .البافلانى. كاتا ففف الأمرار وتك الأستار ف٠‏ الرة غل 
الباطنية) . ۰ 


قال ابن كثير (فى البداية والنهاية) :٠٤١ /١١‏ «وقد صنف القاض الاقلان كتااً 
یو ا و ر ی ی 


فی ارد على هو لاء و سماه کشف الاسنراز وهتك الأستارء ن فره فضائحهم 


V+ 


الباقلاني”'» وعیره» وقد صنف مثل ذلك وبعده کثت خر . 
وإنماالمقصود التنبيه على ما يتعلق بما نحن فيه. / 


وكان هذا مما دعا (القادر) إلى إظهار السنة اا آهل 


البدع» فکتب اع e‏ إليهء وهو اال 


(1) 


(۲) 


هم قوم يظهرون الرفض» ويبطنون الكفر المحض؛؟. 

وقال ابن تغري (في النجوم الزاهرة) ۷٠/٤‏ في كلامه عن نسب المعز وابائه 
فقال : «وقال القاضي أبو بكر الباقلاني : القداح جد عبيد الله» كان مجوسياًء 
ودخل عبيد الله المغرب وادعى أنه علوي» ولم يعرفه من علماء النسب» وكان 
باطنيا خبيثا حريصا على إزالة ملة الإسلامء أعدم الفقه والعلم » ليتمكن من 
إغراء الخلق» وجاء أولاده وأباحوا الخمر والفروج› وأشاعوا الرفض» وبثوا 
دعاة فأفسدوا عقائد جبال الشام كالنصيرية الدرزية» وكان القداح كاذباً محترفاًء 
وهو أصل دعاة القرامطة» . 

وقد اشار إلى هذا الكتاب السيوطي (في حسن المحاضرة) ۳/ ۲۸ والسبکي (في 
طبقات الشافعية) /٤‏ ١۱۹۲ء‏ كما أشار إليه المؤلف رحمه الله (في الرد على 
المنطقيين) ص١٤٠ء‏ وذكره حاجي خليفة (في كشف الظنون) ۲/ ٤۸١‏ . 

هو القاضي محمد بن الطيب بن محمد بن جعفر الباقلاني» أبوبكر البصري ثم 
البغدادي مالكي متكلم» على مذهب الأشعري» ويعد أعظم أئمة الأشاعرة بعد 
الأشعري » قد آلف كتباً كثيرة» نقد فيها الفلسفة والمنطق والملل الأخرى 
كالرافضة والمعتزلة» توفي سنة (۳٠٤ه).‏ 

انظر: (تبیین کذب المفتري) ص ۰۲۲۹-۲۱۷ و(تاریخ بغداد) ۳۷۹/٥‏ ۳۸۳ 
و(وفیات الأعیان) ٤٠١ /٤‏ و(سیر اعلام النبلاء) ۱۷/ ۱۹۳-۱۹۰ و(شذرات 
الذهب) ۳/ ١١۱۔١۷٠‏ . 


في (ط) : القصار› وهو خطأً. 


هو الإمام العالم الحافظ أبو أحمد» محمد بن علي بن محمد الكرجي الغازي 


المجاهد» عرف بالقصاب لكثرة ما قتل فى مغازيه» له مصنفات كثيرة منهاأ = 
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۱/ب 


ذلك من المعتزلة وغيرهم”“ وقام الشيخ أبوحامد الأسفرايينى" 
APT o o‏ 


السنةء ثواب الأعمالء وتأديب الأئمة . عاش إلى حدود الستين وثلائمائة . 
انظر: (سير أعلام النبلاء) ١١/۲۱۳١٤٠۲ء‏ و(تذكرة الحفاظ) ۹۳۸/۳ 
و(معجم المؤلفين) 0۹۰0۸/٠١١‏ . 

وقال المؤلف رحمه الله (في درء التعارض) :۲٠۲/١‏ «وقال الشيخ أو امد 
الكرخي [هكذا في الدرء وأظنه تصحيفاً وهو الكرجي] الإمام المشهور في أثناء 
المائة الرابعة في العقيدة التي ذكر نها اعتقاد أهل السنة والجماعة» وهي العقيدة 
التي كتبها للخليفة القادر بالله» وقرآها على الناس» وجمع الناس عليها وقرأتها 
طوائف أهل السنةء وكان قد استتاب من خرج عن السنة من المعتزلة والرافضة 
ونحوهم). 

ويرى الخطيب البغدادي (في تاريخه) ۳۸٠۳۷ /٤‏ وابن الجوزي (في المنتظم) 
۸ أن (الاعتقاد القادري) من تاليف القادر بالل . 

(1) ذكر اللالكائي (في شرح آصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ۷۲۳/۲رقم ٠١۳۳‏ 
عن آبي القاسم الطبري أن أمير المؤمنين القادر بالله استتاب بالفقهاء المعتزلة 
الحنفية في سنة (۸٠٤ه)‏ فأظهروا الرجوع وتبرآوا من الاعتزالء ثم نهاهم عن 
التدريس والمناظرة. 

(۲) الأستاذ العلامة شيخ الإسلام أبو حامد أحمد بن أبي طاهر محمد بن أحمد 
الأسفراييني شيخ الشافعية ببخداد» مجدد المائة الرابعة ولد سنة(٤٤۳ه)‏ وتوفي 
سنة (1 ٠‏ ٤ه).‏ 
له مصنف تعليق على (مختصر المزني) في نحو خمسين مجلداً» وله تعليقات 
في آصول الفقه» وكتاب البستان. وله في المذهب الشافعي( التعليقة الكبرى). 
انظر : ترجمته (في سير أعلام النبلاء) ۱۹۳/۱۷ء و(تاريخ بغداد) ۳٦۸/٤‏ 
و(البداية والنهاية) /١۲‏ ۲. و(طبقات الشافعية الکبری) ۳/ ٠٤‏ و(وفيات الأعيان) 
TI‏ > و(شذرات الذهب) ۱۷۸/۳ و(معجم المؤلفين) ۲/ ٠٥‏ . 

(۳) هو الحسن بن حامد بن علي بن مروان أبو عبد الله البغدادي إمام الحنابلة في = 
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ابن الباقلاني بسبب ما ينسب إليه من بدعة الأشعري» وجبت 
أمور بلغتنا مجملة غير مفصلة» وصنف ابن الباقلاني كتابه 
المعروف في الرد على من ينسب إلى الأشعري خلاف قوله ٠‏ 
واعتمد السلطان محمود بن سبكتكين في مملكته نحو هذاء 
وزاد عليه بأن أمر بلعنة هل البدع على المنابر : فلعنت الجهميةء 
والرافضة" والحرورية" والمعتزلة» والقدرية» ولعنت أيضاً 
الأشعرية““ حتى جرى بسبب ذلك نزاع وفتنة بين الشافعية 


2 زمانه» له تصانيف منها الجامع في الاختلاف› قيل إنه أربعمائة جزء. توفي 

رحمه الله سنة (۳١٤ه).‏ 
افر قات الحا 00 وار دا ۳۷ ومر اع 
النبلاء) ۱۷/ ۲۰۳. و(شذرات الذهب) ٠١١/۳‏ . 

)١(‏ صنف الباقلاني عدة كتب في هذا المعنى منها: 
مافب الائ ورقف العطاعن غل ساف الام 
> ۲ -الإبانة عن إبطال مذهب أهل الكفر والضلالة. 

٣‏ القض الكبيز: 

(۲) الرافضة: الرافضة أحد ألقاب الشيعة» سموا بذلك لرفضهم إمامة زيد» حتى 
يلعن أبا بكر وعمر. فسماهم رافضة . انظر الشهرستاني ٠٠١١ /١‏ . 

(۳) الحرورية: هم الخوارج› وهذا أحد ألقابهم» وسموا بهذا الاسم لأنهم لما 
خرجوا على علي استقلوا بأرض قرب الكوفة مرتفعة تسمى حروراءء فقاتلهم 
علي رضي الله عنه» وقد سبق ترجمتهم. انظر: (معجم البلدان) لياقوت 
الى / ۲0 

)€( هم أتباع بي الحسن الأشعري . 
قال اللالكائي (في شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ۷۲۳/۲ 
رقم ۱۳۳۳ :«قال الشيخ أبو القاسم الطبري: .. وامتثل يمين الدولة وأمين الملة 
أبو القاسم محمود أمر أمير المؤمنين القادر بالله» واستن بسننه في أعماله التي = 
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والحنفية وغيرهم :قوم يقولون هم من آهل البدع فيلعنون» وقوم 
يقولون اا من آهل البدع فلا يلعنون» وجرت ا فورك 
محنة بأصبهان'“ وجرت له مناظرة مع ابن الهيصم بحضرة هذا 


اللطان TE‏ وکان بحب الإسلام والسشخة: مستتصسر 


[ 


بالإسلام› عارفاً به» غزا المشركين من أهل الهند» وفتح الهندء 


) وروي آنه قتل عشرة آلاف زنديق 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


(€( 


) 


وکل مہا تاه وهو السفسي ال دی 


استخلفه عليها من خراسان وغيرها في قتل المعتزلة والرافضة والإسماعيلية 
والقرامطة والجهمية والمشبهة» وصلبهم وحبسهم ونفيهم» والأمر باللعن عليهم 
على منابر المسلمين» وإبعاد كل طائفة من آهل البدع» وطردهم عن 
دیارهم . . 

أصبهان: منهم من يفتح الهمزة وهم الأكثرء وكسرها آخرون» وهي مدينة عظيمة 
مشهورة» وأصبهان اسم لاوقليم بأسره» وكانت مدينتها أولاً جيا ثم صارت 
اليهودية» وهو الاأن يعرف بشهرستان وفتحت في زمن عمر رضي الله عنه سنة 
(۳١١۲ه)‏ ونسب إلى أصبهان عدد من العلماء كأبي نعيم وغيره. انظر: 
(معجم البلدان) لیاقوت الحموی۱/ ۲٠٠۰_۲۰٠٣‏ . 

ذكر هذه المناظرة ابن كثير في ترجمة محمود بن سبكتكين (في البداية والنهاية) 
T/T‏ كما ذكرها المؤلف (في درء التعارض) ۲٠۳/١‏ قال :«وقد جرى بين 
ابن فورك وابن الهيصم مناظرات بين يدي السلطان محمود في مسألة العرش»› 
ذكرها ابن الهيصم في مصنف له» فمال السلطان محمود إلى قول ابن الهيصمء 
ونقم على ابن فورك كلامه» وآمر بطرده وإخراجه لموافقته رأي الجهمية». 

انظر : (البداية والنهاية) ۲۹-۲۷/۱۲ في حوادث سنة (١۲٤ه)»‏ وانظر: 
(شذرات الذهب) لابن العماد الحنبلي ٠ ۲٠۹/۴‏ 

هو ميمون بن محمد بن محمد بن مكحول النسفي الحنفي أبو المعين متكلم 


ماتریدي فقره اول کان بسمرقند» وسكن بخارى» من تصانيفه: التمهيد = 


Vt 


کتابه'» ور العلو": أن السلطان فهم كلام الطائفتين 

وفهم ما ذكرته المثبتة من أن أقوال النفاة توجب CE‏ 
وآنهم قالوا: لو ادا أن نصف المعدوم لم نصهفه إلا بهذه 
الصفة: بأنه لا داخل العالم ولا خارجه» أو كلاماً هذا معناه. 


وابن فورك عجز عن جواب هذا حتى كتب فيه إلى أبي إسحاق 
الأسفراييني وأن الأسفراييني لم يجب أيضاً بما يدفع به ذلك» 


(1) 


(۲) 


(۳) 
(€( 


لقواعد التوحيد» بحر الكلام» تبصرة الأدلة» شرح الجامع الكبير للشيباني» مات 
سنه ۵۰٩۸(‏ ه). 

انظر: (الجواهر المضيئة) ۳/ ٠٥۲۷‏ و(الفوائد البهية) ١٠١۲ء‏ و(الأعلام) 
۸ و(معجم المؤلفين) ٦٦/١١‏ انظر: مقدمة كتاب (التمهيد في أصول 
الدين) لأبي المعين النسفي» تحقيق وتعليق وتقديم د. عبد الحي قابيل. 

وهو كتاب (تبصرة الأدلة) وهو من أهم ما كتبه أبو المعين النسفي» واشتهر به 
وارتبط اسمه به فعرف بصاحب التبصرة» وكان قد ألفه على طريقه أبي منصور 
الماتريدي في التوحيد. 

انظر : مقدمة المخطوط في جامعة الملك سعود فيلم رقم /۱۸١۷‏ م.ح. 

وانظر : مقدمة تحقيق (التمهيد فى أصول الدين) لأبى المعين» حققه د. عبد 
الحي قابيل. ۰ 

وانظر : (كشف الظنون) لحاجي خليفة .٠۳۷ /١‏ 

انظر : (التمهيد في أصول الدين) ص۱۸ فصل إبطال القول بالمكان. آنكر فيه 
أن يكون الله على العرش» وقال ص۳۸ في الرؤية : «فيرى لا في مکان ولا على 
جهة من مقابله» . ۰ ۰ 

في (ل): تعليطه» والتصويب من (ط). 

هو إبراهيم بن محمد بن إبراهيم بن مهران الأصولي المتكلم الشافعي آشعري› 
أحد الأعلام وصاحب التصانيف» منها الجامع في أصول الدين» وتعليقه في 
أصول الفقة» توفي في نيسابور سنة (1۸٤ه).‏ انظر ترجمته في: (وفيات 
الأعيان) ٠۸/١‏ وال للذهبي) ۲/ ۰۲۳٤‏ و(تبیین کذب ا Yr‏ 
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—— 


إلا أن قال : يلزم من الإثبات أن يكون جسما"“ أو نحو هذا. 


وأئمة أصضخابة من إثبات آن الله فوق آلعر شن > كما ذكر ذلك فی 
عير موضع من کتبه› وحکاه عن الأشعري واین كلاب وارتضاه» 
وذكر البيهقى عنه فی کتاتب «(الصفات»0“ انال (استری) 
بمعنى علا » وقال في قوله  :‏ منم مَن ني اسما [الملك ١٠١:‏ 


(۲) 


(۳) 


(٤( 
(0) 


و(شذرات الذهب) ۲٠۹/۳‏ . 
انظر: (تبصرة الأدلة) مخطوط في جامعة الملك سعود فيلم رقم ۵۷١۱۸/م.ج.‏ 
لوحة .۷٤‏ 

انظر: (الفتاوى) ٩۹۳/٠١‏ نقل عنه المؤلف في غير كتاب (مشكل الحديث 
وبیانه) . وانظر ما سیتي ص‌۳۰۲ ۳۰۳۰ حاشية (۱). ) 

البيهقي : هو الإمام الحافظ آبو بكر أحمد بن الحسين بن علي بن عبد الله بن 
موسى البيهقي النيسابوري» سمع الحاكم وابن فورك وغيرهم. له تصانيف 
كر مالاا الات :ولم اتروع والس وال تار وشت 
الإيمانء ودلائل النبوة وغيرها كثير. وهو فقيه شافعي» منتسب لأهل السنة مع 
المخالفة في بعض مسائل الاعتقادء ولد سنة (٤۳۸ه)‏ وتوفى سنة (0۸٤ه).‏ 
انظر : (تذكرة الحفاظ) ٠۳۳۲/۳‏ . و(شذرات الذهب) .٠٠٤/۳‏ وانظر: 
(الدرء) ۲/ ۳٣۳/۷۰۱۷۰۱۰‏ 

انظر كتاب : (الأسماء والصفات) للبیهقی ص ٥٠٠٥۲۹‏ . 

فسر السلف رحمهم الله الاستواء بأربعة معان: 

ذکرها ابن القيم في نونيته بقوله : 
فلهم عبارات عليها أربع 
وهي استقر وقد علا وكذلك ار 


قد حصلت للفارس الطعان 
تفع الذي ما فيه من نكران 
وكذاك قد صعد الذي هو رابع وأبو عبيدة صاحب الشيباني 
يختار هذا القول في تفسيره أدرى من الجهمي بالقرآن 
القول الأول: بمعنى ارتفع» وهو قول ابن عباس» وأبي العاليةء والحسن = 
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أي من فوق السماء. واحتج”“ البيهقي لذلك بقول النبي ڪيا 
e e E (r).‏ 
لسعد بن معاذ"“ حين حكم في بني قريظة” : «لقد حكمت فيهم 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


البصري › وکر من المفسر ين . 

والثاني : بمعنی علا وهو قول محاهد» ومروی عن اللحسن البصري› واب 
ا 

الغالت: بم استقر» وهو قزل ابن المبارك: 

الرابع : بمعنى صعد» وهو قول آبي عبيدة. 

انظر : (الفتاوى) ۱/0 ...°° . 

انظر : (القصدة النونية) مح شر حها وتحققها للدکتور محمد خلیل هراس 
۲/۱ . 

انظر قول ابن فورك (فى كتاب الأسماء والصفات) للبيهقى ص۱۸٥٠‏ وانظر : 
بدراً وأحداًء ورمي بسهم يوم الخندق فعاش بعد ذلك شهراً حتى حكم في بني 
قريظة › وآجيبت دعوته»› ومات بعد ذلك سنة حمس . 

عل حرام حي موا افأاسلموا جميعا: انظر (الإضابة) ۳١/١‏ و(اسد 
الغابة حاشية الإصابة) ۲۹۰۲۸/۲. 

بنو قريظة هم الذين نقضوا العهد على رسول الله» وتحالفوا مع قريش وغطفان» 
فحاصرهم الرسول بيه شهراً. فقال الأوس: افعل في موالينا مثل ما فعلت في 
معاذ» قالوا: بلي . فحكم فيهم أن تقتل المقاتلةء وتسبى الذرية والنساء» وتقسم 


الأموال. فقال الرسول ييل : «لقد حكمت فيه بحكم الله من فوق سبعة أرقعة». 


فأنزلوا إلى المدينة فخندق بها خنادق» فضربت أعناقهمء وكانوا ستمائة أو 
۲١ /۲‏ . و(البداية والنهاية) ٠۲۲١١۱۲۱/٤‏ . 


VY 


عباس : إن بين السماء السابعة إلى كرسيه سبعة الاف نور وهو 


)١(‏ الحديث أصله في الصحيحين ومسند أحمد. وهو بلفظ : «لقد حكمت فيهم 
بحكم الله» وفي رواية: «بحكم الملك» وليس فيه لفظ: «الذي حكم به فوق 
سبع سموات» . 
فقد آخرج أصله البخاري (في صحیحه) کتاب الجهاد باب )11۸( Y£/V‏ « 
کتاب مناقب الأنصار باب (۱۲) مناقب سعد /٤‏ ۲۲۷» وكتاب الاستئذان باب 
(۲۱) قول: قوموا إلى سیدکم ۷/ ۱۳١‏ . 
نقض العهد(١۲)‏ . 
واحمد (فی مسندہ) ۳/ ۱٤١/٦۰۳٥۰۰۷۱۰۲۲‏ 
آما لفظ : «من فوق سبع سموات » آخرجها البيهقي (في الأسماء والصفات) ص 
۸ . ) 
النبي ي قال لسعد بن معاذ: «لقد حكمت فيهم بحكم الملك من فوق سبع 
سموات » وقال: هذا حديث صحيح أخرجه النسائي . 
وقال الألباني: وأخرجه البيهقى وإسناده حسن. 
وانظر : تعليق الألباني على (شرح الطحاوية) ص ۳۱۷ . 

(۲) آخرجه آبو الشيخ (في تاب العظمة) ۱/ ۲٤١‏ رقم (۲۲) بسنده. عن ابن عباس 
قال : حدثنا محمد بن العباس بن آيوب» حدئنى عبد الوهاب بن عبد الحكيم 
الله تعالى» فإن بين كرسيه إلى السماء السابعة سبعة آلاف نور» وهوفوق ذلك 
تبارك وتعالى» . ) 
ومن هذا الطريق قال المؤلف رحمه الله (في درء تعارض العقل والنقل) 
١‏ ': هذا الحديث رواه الحاكم أبو أحمد العسال (في كتاب المعرفة) له من = 


TVA 


آرا أو كر مجيد ن الجن الخترس الروا اللىل 


(۱) 
(۲) 


حديث عبد الوهاب الوراق به » إلا آنه قال :«تفكروا في خلق الله». 

وزاد في آخره: «قال عبد الوهاب الوراق: من زعم أن الله هاهنا فهو جهمي 
خبيث> إن الله قوق عرشة» وغلمه محط بالدنيا والاأخرة: 

وأخرجه البيهقي (في كتاب الأسماء والصفات) ص*٥‏ بسنده» عن عاصم بن 
علي عن ابيه عن عطاء به . 

وأخرجه ابن أبي شيبة (في كتاب العرش) ص۹٥‏ رقم(١١)‏ قال: حدثنا وهب بن 
بقية» نا خالد بن عبد الله عن عطاء به. إلا أنه قال: «ألف نور» بدل سبعة آلاف 
نور . 

كما أخرجه أيضا أبو الشيخ (في العظمة) ۲۱۲/۱ رقم (۲) قال: حدثنا محمد بن 
یحیی المروزي»› آنا عاصم بن علي i‏ أبي عن عطاء به . بزيادة (سنة)(سبعة 


آلاف سنة نور) وأخرجه أبو القاسم الأصفهاني (في كتاب الحجة في بيان 


المحجة) مخطوط لوحة ۹ عن ابن غباسس مرفوعا وغو باه «تفكروا في 
کل شيء ولا تفکروا في ذات الله ». 

وأورده الأشعري (في الإبانة) ص۲٩‏ قال: وروت العلماء عن عبد الله بن عباس 
به» وقال ابن فورك (في كتاب مشكل الحديث ص ۲۱۹ : (فصل فيما 
ذكره الصبغي من كتاب الأسماء e‏ ثم ذكر هذا الأثر عن سعيد بن 
چبير عن آبن عباس : 

وأورده السيوطي أيضاً (في الجامع الصغير) ٤٥١/١‏ رقم .٠٠٤١‏ 

فالأثر موقوف على ابن عباس ومداره على عطاء بن السائب وهو ضعيف 
لاختلاطه . (التقریب) ۲۲/۲ . 

قال ابن حجر ( الفتح) ۱۳/ ۳۸۳: «حدیث ابن عباس موقوف وسنده جید) . 
وقال الألباني (في سلسلة الأحاديث الصحيحة) /٤‏ ۳۸۷ رقم ۱۷۸۸ : «وبالجملة 
فالحديث بمجموع طرقه حسن عندي» والله أعلم». 

زيادة يقتضيها المعنى . 

هو محمد بن الحسن الحضرمي القيرواني» المرادي أبو بكر » فقيه صاحب 


مؤلفات مفيدة. ذو حظ وافر من البلاغة والفصاحة والشعرء قدم الأندلس = 


۲۷۹ 


الرسالة التي سماها برسالة «الإيماء إلى مسألة الاستواء» ٠‏ 
لما ذكر اختلاف المتأخرين في الاستواء» وذكر أقوالاً 


متعد 


() 


7 قول الطبري اف جعفر محمد بن جرير 


صاحب التفسر» وأبی محمد بن ابی a‏ والقاضى 


(1( 


(۲) 
(۳) 


(€( 


وأخذ عن أهلها » له نهوض في علم الاعتقادات والأصول. توفي سنة 
(۸4ه). انظر :(الصلة) لابن بشكوال ٥۷۲/۲‏ وانظر: (العلو للذهبي) 
ص۹۸٥۱‏ . | ) 

ذكرها القرطبي (في الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى) مخطوط لوحة 
۲۲٣-۲‏ ضمن مجموع بمكتبة عارف حكمت بالمدينة المنورة رول(٦٤)‏ 
رقم (۱۸۷) ونقل منها نقلاً طويلاً > وذكرها المسؤلف (في الفتاوى) 
۲۳ والذهبي (في العلو) ص ۱١۸‏ . 

ذكر عشرة أقوال » الأول قول الأشعري . . والسادس قول الطبري . .الأتي . 
هو محمد بن جرير بن يزيد بن كثير» أبو جعفر الطبري العالم الحافظ» ولد 
عام (١٤۲۲ه)‏ عالم بأحوال الصحابة وآيام الناس وأخبارهم» له الكتاب 
المشهور في تاريخ الأآمم. وله كتاب التفسير الذي لم يصنف مثله: (جامع 
البيان عن تأويل آي القرآن) وكتاب تهذيب الاثار لم يكمله» وغيرها كثير› 
كانت وفاته سنة (١۳۲ه)‏ انظر: (تذكرة الحفاظ) ۷٠١/۲‏ و(سير أعلام 
النبلاء) ۲1۷/٠٤١‏ (تهذيب الأسماء واللغات) ۷۸/١‏ و(وفيات الأعيان) 


OE 


هو عبد الله بن أبي زيد القيرواني المالكي أبو محمد يقال له: مالك الصغير. 
قال القاضي عياض : حاز رئاسة الدين والدنيا: عالم أهل المغرب» له 
مصنفات كثيرة منها: (النوادر والزيادات) في نحو مائة جزء» واختصر المدونة 
وكتاب الاقتداء بمذهب مالك وإعجاز القران» والرد على القدرية» ورسالة 
في التوحيد» وكان رحمه الله علي طريقة السلف في الأصول» لا يدري 
الكلام ولا يتأول» كانت وفاته سنة (۳۸۹ه) انظر: (سير أعلام النبلاء) 
۷ . و(شجرة النور الزكية) ٩1/١‏ و(شذرات الذهب) ١١١/۳‏ 
وال 0/۲ 


YA 


عدالرهات ‏ واف من شيوخ الحديث والفقه/ قال: و 


1 CD. ا‎ : 


الأشعري› وحکاه نه اع القاضى ابا بکر والقاضي 


+ 


عبدالوهاب - نصا وهو آنه سبحانه وتعالی مستو على عرشه 
بذاته» قال : وأطلقوا القول في ب بعض الآماكن : فوق عرشه. قال 
أبو بكر الحضرمي : وهو الصحيح الذي أقول به» من غير تحديد 
ولا تمكن في مکان» ولا کون" فيه» ولا مماسة “. 


(1) 


(۲) 


(۳) 
(€( 


العرب مالاك بن طوف التخلين العراقى مالکی المذهب» شیح المالكية صلنف 
فقيهاً أديباً شاعراً. كانت وفاته سنة (۲۲٤ه).‏ 

انظر: (سير أعلام النبلاء) ٤۲۹/۱۷‏ و(تبيين كذب المفتري) ص۹٤۲٠‏ 
و(وفیات الأعیان) ۲۱۹/۳ . 

انظر قول (الباقلانى ف تا التفهيد). صن ٭ ۲٦‏ باب ( هل الله في کل 


مکان). 
قال الباقلاني : «فإن قالوا فهل تقولون إنه في كل مكان؟ قيل: معاذ الله! بل 
هو مستو ر على العرش» كما أخبر في كتابه فقال:# آلرمن على امرش 


ان ایا ست دن افو الماء هواء» وقد سبق تعريفه . 

المماسة نقيض المباينة » فالشيء إذا لم يكن مبايتاً كان مماساً. 

والمماسة في و ا و و 
اذهب إت لک ف أَلْحَيوةٍ أن مول لا ساس [طه:۹۷] ويقال: ماس الشيء 
الشيء : لقيه بذاته. تماس الجرمان: مس أحدهما الأخر. انظر: (المعجم 
الوس 1۸7۲ .A‏ 

وقال التهانوي (في كشاف اصطلاحات الفنون) ۲/ ٠١۳١‏ : «المماسة بتشديد 


۲A1 


iY 


قال أبو عبدالله «القرطبي“"“ صاحب التفسير الكبير 
في كتاب (شرح الأسماء الحسنى) بعد أن حكى كلام 
الحضرمي: هذا قول القاضي أبي بكر في كتاب (تمهيد 
الأوائل)"" له» وقاله الأستاذ ابن فورك في (شرح 
ارقل الا وعو رل اى عن ها 


السين هي ملاقاة الشيئين لا بالتمام» بل بالأطراف كأن يلاقي طرف جسم 

بطرف جسم آخر. وقيد لا بالتمام ليخرج المداخلة» فإنها ملاقاة الشيء 

بالشيء بالتمام فيتطابقان بالكلية» . 

وانظر الأمدي (في كتاب المبين في شرح ألفاظ الحكماء والمتكلمين) ص 

AY 

(۱) هو محمد بن أبي بكر بن فرح أبو عبد الله الأنصاري الأندلسي القرطبي 
المفسر جمع في تفسير كتاب الله كتاباً كبيراً سماه (جامع أحكام القرآن) وهو 
من أجل التفاسير» وله كتاب (الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى)»ء وكتاب 
شرح الأسماء الحسنى» وكتاب التذكار» وكتاب التذكرة بأمور الآخرة 
وغیرها» توفي سنه (1۷۱ه). 
انظر: (الديباج المذهب) ص ٠١۷‏ و(شجرة النور الزكية) ۹۷/١‏ 
و(طبقات المفسرین) 1۹/۲ و(معجم المؤلفین) ٠۹/۹٩‏ . 

(9) وهو تاب (الاس في شرح أسماء الله الحسنى) للقرطبي» والكلام متصل 
من نقله من رساله «الإيماء إلى مسألة الاستواء». 

(۳) (تمهيد الأوائل) للقاضي أبي بكر الباقلاني» ويطلق عليه التمهيد» و 
الآوائلء وتلخيص الدلائل» طبع عدة مرات سنه ١١٤۱ه‏ 
تحقيق عماد الدين أحمد حيدر. 

() شرح آوائل الأدلة: لم أعثر على علم عنه» وإنما ذكر العلو على عرشه في 
کتابه (مشکل الحدیث وبیانه) في ص ۲۲٠۱۰۱۷۷‏ . 

)٥(‏ هو يوسف بن عبد الله بن محمد بن عبد البر بن عاصم النميري الأندلسي 
القرطبي المالكي» حافظ المغرب الإمام العلامة شيخ الاسلام أبوعمر صاحب = 


TAY 


ا E o ٤‏ 
والطلمنكي وغيرهما من الال وقول الخطابي في 
اا ثم قال بعد أن ذكر فى الاستواء أربعة عشر 


)۱( 


(۲( 


(۳) 


التصانيف الفائقة» ولد سنه (۸٣٠۳ه)‏ من مؤلفاته: التمهيد لما في الموطاً من 
المعاني والأسانيدء والاستذكار لمذهب علماء الأمصار فيما تضمنه الموطاً من 
معاني الرأي والآثار ( شرح الموطأاً) والاستيعاب في أسماء الأصحاب»› 
وجامع بيان العلم وفضله وما ينبغي في روايته وحمله. وكان في أصول الديانة 
على مذهب السلف » لم يدخحل في علم الكلام. كانت وفاته سنه (1۳٦٤ه).‏ 

انظر: (سير أعلام النبلاء) ۸١/۳١٠ء‏ و(وفيات الاعيان) 11/۳ و(تذكرة 
الحفاظ) ١١۲۸/۳‏ . 

هو أحمد بن محمد بن عبدالله المعافري الأندلسى الطلمنكي نسبة إلى مدينة 
طلمنكة في الأندلس» أبو عمر المقري » المحدث » حدث عنه ابن عبد البر 
وابن حزم» صنف كتباً كثيرة في السنة وآلف فى الرد على الباطنية» كانت 
وفاته سنة ٤٠۹(‏ ه)*٠‏ 

انظر: (سير أعلام النبلاء) ٥٦1/١۷‏ و(معجم البلدان) ۳۹/٤‏ و(تذكرة 
الحفاظ) ۱٠۹۸/۳‏ . 

الخطابي هو أبو سليمان حمد بن محمد بن إبراهيم بن الخطاب البستي 
الخطابي الشافعي» ولد سنة (۳۱۹ه) بمدينة بست من بلاد كابل» صاحب 
تصانيف كثيرة» منها معالم السنن على سنن أبي داود» أعلام السنن في شرح 
الببخاري» وغريب الحديث. وكتاب العزلة» والغنية عن الكلام وأهله» وشعار 
الدين في اصول الدین وغیرهاء کانت وفاته سنه(۳۸۸ه) انظر: (سير أعلام 
النبلاء) ۲۳/١۷‏ و(وفيات الأعيان) .۲٠٤/۲‏ وانظر: مقدمة كتاب (العزلة) 
ترجمة وافية. 

شعار الدين هو أحد مؤلفات الخطابى» ذكره المؤلف (فى الدرء) 
وق سما بهذا الاسم شماه كذلكف الدين 
وبرهان المسلمين» ويطلق عليه شعار الدين فى أصول الدين. انظر: مقدمة 


تحقيق كتاب (العزلة) ص ۳١‏ لياسين محمد السواس» وسيأتى نقل المؤلف 


YAT 


قولاً : «وأظهر الأقوال ما تظاهرت عليه الآي والأخبار والفضلاء 
الأخيار» أن الله على عرشه» كما أخبر في كتابه وعلى لسان نبيه 
بلا کیف» بائن من جميع خلقه» هذا مذهب السلف الصالح فيما 
نقل عنهم الثقاة»”'' . 

ونقل أبو بكر بن فورك في كتاب مقالة أبي (محمد)“ 
عبدالله بن سعيد بن كلاب وموافقته الأشعري وما بينهما من 
النزاع اليسير أو اللفظي» فقال: الفصل الأول في ذكر ما حكى 
شيخنا أبو الحسن رضي الله عنه في كتاب المقالات : من جمل 
مذاهب أصحاب الحديث» وأبان ما أبان فى آخره» أنه يقول 
بجميع ذلك" . 

ثم سرد ابن فورك المقالة التي تقدم ذكرنا لها من كلام 
الأشعري بعينهاء وما فيها من ذكر العرش واستواء الله عليه › 
والصفات الخبرية» وغير ذلك» كما تقدم» ثم قال في آخرها: 


«فهذا يحقق لك من ألفاظه آنه يعتقد لهذه الأصول التي هي 
)0( 


a 


قواعد أصحاب الحديث وأساس توحيدهم» 


)١(‏ انتهى كلام القرطبي من كتاب (الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى) مخطوط 
لوحة ۲۲۷/ب ١۰٣۲۲/ب /۲۲٣١‏ | ۲۲۹/ب. 

(۲) في (ل): أبي عبد اللهء والتصويب من (ط). 

(۳) انظر هذه الأقوال (فی المقالات) للأشعري ٠۲٠-۳۲۰/۱‏ . 

٠ ۲۷٦ سبق ص‎ )© 

)١(‏ الأشعري» المصدر السابق. 


YA 


ماعلمت بينهم في ذلك نزاعاً اک لك م کو هن 
متأخريهم وجميع كتب الأشعري تنطق بذلك كما ذكرناه فيما 
تقدم من کتبه وفیما لم يصل إلينا مما يحيل هو عليه مثل ما دکره 
بي الحسن الأشعري . بعد أن قال : «فلا[بد] ان نحکي عنه 
معتقده على وجهه بالأمانة» ليعلم حاله في صحة عقيدته في 


یا یا 


الديانة» فاسمع ما ذكره (فى الإبانة) فإنه قال: «الحمد لله 
الواحد» العزيز الماجد» الفرد بالتو حيد» المتمجد بالتمجید» 
الذي ل كه حصقات الست زل له فل ولا ندا وذكر 
تمام الخطبة إلى أن قال : «فإن قال قائل : قد أنكرتم قول المعتزلة 
والقدرية والجهمية والحرورية والرافضة والمرجئة فعرفونا 


)۱( هو علي بن الحسن بن هبة الله بن عبد الله بن عساكر الدمشقي الشافعي 
الإمام العلامة محدث الشام» صاحب تاريخ دمشق صنف الكثير: منها تاريخه 
المشهور وقد حقق» وكذلك تبيين كذب المفتري فيما نسب إلى الإمام أبي 
الحسن الأشعري» وغيرهما كثير» ولد سنة (۹4٤ه)‏ وتوفي سنة (١۵۷ه).‏ 
انظر: (سير اعلام النبلاء) .٥٥٤/۲١‏ و(وفیات الاعیان) .۳٠۰۹/۳‏ انظر: 
مقدمة (تبيين كذب المفتري) . 

9 اده من (تيين كذتب الممترى) و(ط) 

(۳) انظر: (تبيين كذب المفتري) ص١١٠‏ وانظر : (الإبانة) ص © . 

)٤(‏ المرجئة: الإرجاء بمعنى التأخير # قالوا َة وَأَحاء 4 ويطلق على المرجئة 
لأنهم يؤخرون العمل عن الإيمان» ويقولون: الإيمان قول واعتقاد»ء دون 
العمل. والمرجئة الغلاة من الإرجاء بمعنى إعطاء الرجاء فيقولون: لا تضر مع 
الإيمان معصية» كما لا تنفع مع الكفر طاعة. وهم أصناف متعددة» انظر: 
(المقالات) ۰۱۹۷/۱ (الملل والنحل ٠١۹/۱)‏ 


YAO 


e 


قولکم الذي به تقولون» وديانتكم التي بها تدینون؟ قيل له: قولنا 
الذي نقول به وديانتنا التي بها ندين: التمسك بكتاب الله وسنة 
نبيه 44» وما روي عن الصحابة والتابعين وأئمة الحديث» ونحن 
بذلك معتصمون» وبما كان عليه الإمام أحمد بن حنبل نضر الله 
وجهه قائلون» ولمن خالف قوله مخالفون“ /لأنه الإمام 
الفاضل» والرئيس الكامل» الذي آبان الله به الحق عند ظهور 
الضلال» وأوضح به المنهاج» وقمع به بدع المبتدعين وزيغ 
الزائغين ع وشك الشاكين» فر حمة الله عليه من إمام مقدّم وکبیر 
وعلى جميع آئمة المسلمين ° . وذكر تمام الاعتقاد 

PN EEE E 
- ثم قال ابن عساكر بعد أن فرغ من سياق ذلك: «فتأملوا‎ 
رحمكم الله - هذا الاعتقاد ما أوضحه وآبينه» واعترفوا بفضل‎ 


هذا الإمام الذي شرحه وبينه»“. 


قال الحافظ ابن 3 «قال بو الحسن فى كتابه الذي 
سماه العمد "في الرؤية: ألفنا كتاباً كبيراً فى الصفات» تكلمنا 


آ0 ى 0ة وال اة 
(۳) في (الإبانة): وجليل معظم. 
(۴) في (الإبانة): وكبير مفخم. 
)€( (الوبانة): ص ۷١ء‏ و(تبيين كذب المفتري): e‏ 
(٥)‏ (تبيين كذب المفتري): ص ٠١۳‏ . 
© في طا العمدة: 
الكتاب ذكره ابن عساكر (في تبيين كذب المفتري) ونقل منه في عدة 
ضع انظر: ص ۱۲۸و ۱۲۹ . 


TAT 


فيه على أصناف المعتزلة والجهمية في فنون كثيرة من ٠‏ الصفات : 
في إثبات الوجه لله واليدين» وفي استوائه على العرش e‏ 
هره هذا من مذهب الأشعري قال أبوالحسن > ن 
مهدي الطبري» المتكلم صاحب أبي الحسن الأشعري في 
كتابه الذي ألفه في «(مشكل الآيات) "في باب قوله : # لمن عل 
[طه:٥]‏ اعلم أن الله - سبحانه وتعالی - في 
الات و کل کیو غل عر م اعا عل 
ومعنى الاستواء: الاعتلاءء كما تقول العرب: استويت على ظهر 
الدابة» واستويت على السطح. بمعنى علوته. واستوى الشمس 
على رأسي» واستوى الطير على قمة رأسي . بمعنى علا في الجو 
فوجد فوق راسي . فالقدیم جل جلاله عال على عرشه» قوله: 
ءأمنم من في أَلسَمَاٍ& [الملك ]٠١:‏ وقوله : بلویسۍ ی ییک 
ورافعك إل » [آل عمران:١٥٥]‏ وقوله: و لطب 4 


. ۱۲۹ انظر : (تبيين كذب المفتري) نقل المؤلف منه باختصار ص‎ )١( 

)۲( هو علي بن محمد بن مهدي الطبري› وقيل : على بن مهدي الطبري› انث 
الحسن › صحب أا اللحسن بالبصرة مده وال عنه» محدث» فقه»› مفسر › 
آخباري له تصانيف عدة منها كتابه المشهور«فى تأويل الأحاديث المشكلات 
الواردة فى الصفات» توفى فى حدود سنه (۳۸۰ه) . انظر: (تبیین كذب 
المفتري) ص ١۹ء‏ و(طبقات الشافعية الكبرى) للسبكي۲/۲٠۳»‏ طبع دار 
ا O aes;‏ 

(۳) كتاب (مشكل الآيات): لم أعثر عليه فيمن ترجم له» ولعله المذكور في 
الترجمة. 

(€) في(ط): بمعنی أنه قله 


TAY 


سر مد چ ص 


[فاطر : ]٠١‏ وقوله  :‏ يدر ألامَرَ مت اسما إل الذرض ف عع 
إلته#[السجدة:٠]‏ 


الاستيلاء عليه» مأخوذ من قول العرب: استوى بشر على 
لخا ابل لعا وال إن الي كو الك 


)۱( هو أبو القاسم عبد الله بن أحمد بن محمود بن الكعبي البلخي - بفتح الباء 
وسكون اللام - إحدى مدن خراسان» كان على رأس طائفة من المعتزلةء 
تنسب إليه يقال لهم«الكعبية» وهو صاحب مقالات في علم الكلام على منهح 
المعتزلة» من معتزلة بغداد خالف معتزلة البصرة في أحوال كثيرة» توفي سنة 
انظر عه رفن مدهي رقيات الأعاق 6> ,راان الات 
رق بين الفرق) فن x١‏ و(اللل الل 0/7 

(۲) هذا شطر من بيت احتج به أهل البدع في تأويل الاستواء بالاستيلاءء فقد 
احتج به القاضى عبد الجبار المعتزلي (في مختصر أصول الدين)ء انظر: 
(رسائل العدل والتوحيد) ص۳۳۳ وانظر: (شرح الأصول الخمسة)» ص 
۹ وقد نسبه الزبيدي (في تاج العروس) ۱۸۹/٠١‏ للأخطل وهو بتمامه 
(قد استوى بشر على العراق. . من غير سيف أو دم مهراق). 
وهو مشكوك في نسبته حيث لا يوجد في ديوان الأخطل المطبوع. وأورده 
الجوهري (في الصحاح) ولم ينسبه لأحد /١‏ ١۲۳۸ء‏ وكذلك ابن منظور (في 
لسان العرب) ٤١٤/١٤١‏ . 
وقد تكلم المؤلف رحمه الله على هذا البيت (في الفتاوى) ٠٤١١/١‏ . 
قال : «ولم يثبت نقل صحيح آنه شعر عربي» وكان غير واحد من أئمة اللغة 
آنكروه» وقالوا: إنه بيت مصنوع لا يعرف في اللغةء وقد علم أنه لو احتج 
بحديث رسول الله ي لاحتاج إلى صحته. فكيف ببيت من الشعر لا يعرف 
إسناده» وقد طعن فيه أئمة اللغة» وذكر عن الخليل ما ذكره أبو المظفر (في 
کتابه الإفصاح) قال : «سئل الخليل: هل وجدت في اللغة استوى بمعنى 
استولی؟ فقال: هذا ما لا تعرفه العرب» ولا هو جائز في لختهاء وهو إمام في = 


YAAK 


فیقال: ما آنکرت أن یکون عرش الله جسماً خلقه وأمر ملائکته 
یحمله › قال : ل ويل عرش ريك فوقهم دومينر منية ا ية @ 4 [الحاقة ١۱۷:‏ ] 


وا 


.)1( » 
مية ايقول: 


محدوا الله فهو للمحد آهل ربنا فى السماء أمسى كبيراً 
بالبناء الأعلى الذي سبق الناس وسوى فوق السماء سريرا" 


قال : ((ومما يدل على أن الاستواء هاهنا ایس بالاستیلاء» 


لأنه لو كان كذلك لم ي ينبغ آن يخص العرش بالاستيلاء عليه دون 


E 


هو ا عل آل وع سا ا ون 


ثم يقال له أيضاً : إن الاستواء ليس هو الاستيلاء» الذي من 


قول العرب: استوی فلان على كذا: آي استولی . إذا تمكن فيه 
بعد أن لم يكن متمكناً. فلما كان الباري لا يوصف بالتمكن بعد 


(۱) 


(۲) 


أمية بن أبي الصلت ٠‏ واسم الصلت عبد الله بن ربيعة بن عوف الثقفي› 
شاعر جاهلي حکیم من آهل الطائف› وکان مطلعاً على الكت القديمة»› حرم 
غل اة الحمر وعغادة الاونانة وكات ر آنا حع قك اظ زمانة 
ويأمل أن يكون هوء فلما بلغه خروج النبي بي كفر حسدا له» ولما أنشد 
رسول الله ييه شعره» قال: «آمن لسانه وکفر قلبه). یحکی فی شعره قصص 
وحار لا ناء و كانت وفات م ( 65 : 

انظر : (الشعر والشعراء) ص ۲۲۷ و(تهذيب الأسماء واللغات) ٠١١/١‏ 
و(الأعلام) ۲۳/۲ . 

الأبيات فى ديوان أمية بن أبى الصلت» ص ٠٤۲٠۳۳‏ جمعه ووقف على طبعه 
عر ا ل ف 


۸۹ 


ثم قال: حدثنا أبو عبدالله نفطویه“ ثنا[آبوسلیمان]"» 
فل کا عد ان الاي ورج فال ا خي 


)١(‏ الإمام أبو عبد الله إبراهيم بن محمد عرفة بن سليمان العتكي» الأزدي 
الواسطي المشهور بنفطويه» صدوق لا باس به» نحوي» أخباري له تصانيف 
حسان منها کتاب كبير في غريب القرآن وكتاب التاريخ» ولد سنة (٤٤۲ه)‏ 
وتوفي (۳۲۲۳ه). 
انظر : (سير أعلام النبلاء) ۷٠/٠١‏ و(وفيات الأعيان) ٤۷/١‏ و(لسان 
الميرات 4۱°۹5 و( مان الاغال £١‏ و(تاریخ بغداد) ۱١۹/٩‏ . 

(۲) في (ل)و(ط): آبو سعيد» وهو تصحيف» فقد نص كل من خرجه أنه أبو 
سليمان» وقد نص البيهقي فقال: روى آبو الحسن بن مهدي الطبري عن أبي 
عبد الله نفطويه قال : أخبرني ایو سليمان - يعني داود قال: کنا عند ابن 
الأعرابي . . . إلخ (الأسماء والصفات) ص .٥۲۳‏ وانظر: تخريجه. 
وأبو سليمان هو داود بن علي بن خلف البغدادي المعروف بالأصبهاني» إمام 
أهل الظاهر وهو صدوق» ثقة فاضل» له مصنفات كثيرة منها (الإفصاح) 
و(الأصول) و(الإيضاح)ء(الذب عن السنة والأخبار)ء (إبطال القياس) 
وغیرهاء كانت وفاته سنة(١۲۷ه).‏ 
انر (سير أعلام النبلاء) ۹۷/۱۳ و(تاریخ بغداد) ۳٦۹/۸‏ و(وفيات 
الأعيان) ۲/ ۰ طبقات السبکي ٤۲/۲‏ .. 

( هو أبو عبد الله محمد بن زياد بن الأعرابي الهاشمي مولاهم من علماء اللغة 
وهل الرواية يروي عن أبي معاوية الضرير» وصحب الكسائي في النحو وعنه 
إبراهيم الحربي والدارمي وغيرهم» قال الذهبي له مصنفات كثيرة منها تفسير 
الأمثال ومعاني الشعر وتاريخ القبائل» وكان صاحب سنة واتباع توفي سنة 
۱ھ. 
انظر: (سير أعلام النبلاء) 1۸۷/٠١‏ و(تهذیب الأسماء واللغات) ۲/ ۲۹۵ 
و(وفيات الأعيان) ۰*٤‏ و(تاریخ بغداد) /٥‏ ۲۸۲ 

= ورد مصرحاً به في رواية آخرى أنه أحمد بن أبي دؤاد. انظر الأسماء‎ )٤( 


1۹۰ 


ص دو ت ےو لے 


الرمن عل العش اسسَوی ) #[طه: ٥]؟‏ قال: «هو على عرشه 
کیا ارا / فقال : ليس هو كذلك› إنما معناه اتو لے قال ابن 
اسو لے غل ا حتی یکون له فيه مضاد» فأیهما غلب 


قیل : استولی عليه» والله لا مضاد له« وهو على عرشه کما 
ا )۲( 
اخبر) : 


والصفات للبيهقي ص ٠۲۳‏ وشرح أصول اعتقاد أهل السنة للالکائي۳/ ٠.۳۹۹‏ 
وفي مختصر العلو للذهبي ص ۱۹١‏ أنه ابن أبي دؤاد قال الألباني في 
تخريجه هو اول تن ابی دؤاد - على وزن فؤاد- وقیل أحمد ا دؤاد - بضم 


الدال وفتح الواو - القاضي الجهمي البخدادي المشهور كان داعية إلى القولِ 


بخلق القرآن » وبسببه امتحن الإمام أحمد بن حنبل . 
انظر : (سير أعلام النبلاء) ١١/۱1۹ء‏ و(تاريخ بغداد) ٠٤١١/٤‏ و(لسان 
AE‏ 

)١(‏ في (ط): على العرش 

(۲) أخرجه بسند ابن مهدي الطبري وهذا لفظه عند البيهقي (في الأسماء والصفات) 
ص .٥۲‏ وآخرجه اللالكائي (في شرح أصول آهل السنة والجماعة) ۳۹۹/۳ 
قال: أخبرني محمد بن جعفر النحوي إجازةء ثنا أبو عبد الله نفطويهء قال: 
حدثني أبو سليمان داود بن علي» . قال: كنا عند ابن الأعرابي فأتاه رجل فقال 
له ما معنى قول الله عز وجل« أللحَن عل ارش استون © فقال + هو على 
عرشه كما أخبر عز وجل › فقال: يا أبا عبد الله! ليس هذا معناه إنما معناه: 
استولی . قال: اسکت ما آنت وهذاء لا يقال استولی على الشیء إلا آن يکون له 
مضاد» فإذا غلب أحدهما قيل استولى . آما سمعت النابغة: ۰ ) 


إلا لمثلك أو من أنت سابقه سبق الحواد إذا استولى على الأمد 
وبهذا السند ذكره الذهبي (في مختصر العلو) ص ٠۹١‏ قال مخرجه الألباني : 


وقال ابن منظور (في لسان العرب): «قال داود بن علي الأصبهاني: كنت 


۲۹1 


Er 


قال بو الحسن بن مهدي الطبري: «فإن قيل: فما تقولون 
في قوله : ءامن من في السا [الملك١١[]؟‏ قيل له: معنى ذلك 
أنه فوق السماء على العرش» كما قال: # يخا ف الَذّضِ 4 
[التوبة :۲] بمعنى على الآرض» وقال: #و وااصلبنگہ في جوع 
التخل ‏ [طه:۷۱] آي على جذوع اا فكذلك قوله: 
ءأمنم من في اسما . 

قال : ا فما تقولون في قوله تعالی: # وهو ۰ 
NT‏ [الأنعام :۳]؟ قيل له: 
بعض القراء يجعل الوقف في # اَلسَمَوتِ ‏ ثم يبتدي ۾ رفا 
CS‏ “ وکیفما کانء فلو أن قائلاً قال : فلان 
بالشام والعراق ملك؛ لدل على الملك بالشام والعراق» لا أن 
ذاته فيهما' . قال: فان قيل: ما تقول في قوله  :‏ ما بڪوٴث 
من تجو تَلَكَةٍ إلا هو دبعم 4 [المجادلة :۷] الآية؟ قيل له: كون 


عند ابن الأعرابي فأتاه رجل . إل انظر: (اللسان) ٤١٤/١٤١‏ . 

(1) انظر قول آهل السنة بهذا المعنى البيهقى (فى الأسماء والصفات) ص 
.٥٤-۱‏ باب قول الله عز وجل عينم من ف اَل ٠‏ و(شرح اعتقاد 
أهل السنة والجماعة) للالكائي ۳/ .٠۸۷‏ | 

)۲( هذا المعنى قال به ابن جرير الطبري (في ت تفسیره) ۱٤۸/۷‏ قال: هو الله في 
السموات ويعلم سركم وجهركم في الأرض. وانظر: (فتح القدیر) ۹۹/۲ 
(تفسير الآية). 
وانظر: (الأسماء والصفات) للبيهقي ص ٠٤٠٠٤١‏ وانظر: (زاد المسير في 
ل الي ان الجر 4 را 

() انظر البيهقي (في الأسماء والصفات) ص ٥٤١‏ . 


۹۲ 


الشيء الشيء على وجوه. منها بالنصر› ومنها بالصحبة »› 
ومنها بالمماسة» ومنها بالعلم» فمعنى هذا عندنا: أن الله تعالى 
مع كل الخلق بالعلم'. 

قال : قال البلخى : e ey‏ 


i‏ ڪھ م 


السا وقرك ل العمل اليح وعم [فاطر :٠١٠]؟‏ قلنا: 
تأويل ذلك أرزاق العباد لما كانت تأتي من السماء جاز أن نرفع 
أيدينا إلى السماء عند الدعاء. وجاز أن يقال: آعمالنا ترفع إلى 
الله لما كانت حفظة الأعمال إنما مساكنهم في السماء" . قيل 
له: إن كانت العلة في رفع أيدينا إلى السماء أن الأرزاق فيها 


)١(‏ قال بهذا أحمد بن حنبل وسفيان الثوري وغيرهم من آهل السنة. 
انظر: (شرح اعتقاد أهل السنة) للالكائي ٤٠٠۲ ›٤١١/۳‏ . 
انظر : (الأسماء والصفات) للبيهقى ص °٤١‏ 
ومعية الله لخلقه على نوعين : ۰ 
معية عامة: هي الاطلاع والعلم» قال ال وھ مک ان ا ا کُم 4 
[الحديد:۷] 
AEE A e‏ 
أذ من ذلك ولا کار الا هو هومَعَهَر ‏ [المجادلة : ۷] 
ومعية خاصة لعباده المسين بالنصرة والتأييد والحفظ» قال تعالى: 9ل 
رة إت آله مَعَسا 4 [التوبة: ]٤٠‏ «إتف ڪا اسم وار ك 
[طه ٤ ٦:‏ ] 
انظر : (الفتاوی) ۲٤۹/۱۱ ء۱٠۰٥ ۱۰۲/٥‏ 

(۲) هذا قول المعتزلة والأشاعرة الذين ينفون العلو. 
انظر : (آساس التقديس) ص ۷ وانظر : (لباب الأربعين) للرازي ص 
0 


E 


وان الحفظة مساكنهم فى السماء» جاز أن نخفض أيدينا في 
الدعاء نحو الأرض من أجل أن الله يحدث فيها النبات والأقوات 
والمعاش»› وآنها قرارهم ومنها خلقواء أو لأن الملائكة معهم في 
الأرض . فلم تكن العلة في السماء بما وصفهء وإنما أمرنا الله 
تعالى برفع أيدينا قاصدين إليه لرفعها نحو العرش» الذي هو 
ع 


فإذا كان ابن فورك وسائر أئمة الأشعرية موافقين الكرامية 
وغيرهم على أن الله عز وجل نفسه فوق العرش» وهم جميعاً 
متفقون على مخالفة المعتزلة الذين ينفون ذلك ويتأولون 
الاستواء بمعنى الاستيلاء ونحو ذلك. وهم جميعاً متفقون على 
الاستدلال على أن الله فوق العالم بالآيات التي ذكرها هذا 
الرازي من ناحية مخالفيه» مثل قوله: لله يصع لار اليب 
العمل اليح رم4 [فاطر : ۱۰] وقوله : سی ِي ييک 
ورافعك إل ومطه رك 4 [آل عوان :009 ل ءأينم من ف اسما 
أن خف بكم رض 4 [الملك ]١١:‏ ومثل ذلك في الآيات ”“ كما 
ذكرنا بعض ذلك . 


وقد تنازع ابن فورك وأصحابه مع ابن الهيصم وأصحابه فإما 


(1) انتهى كلام أبي الحسن بن مهدي الطبري الذي نقله المؤلف من كتابه (مشكل 
الايإات) . | 

(۲) ذكر الرازي هذه الآيات (فى النهاية) لوحة ./١۸١‏ 
قال : «واحتح مئبتو ر بأمور» ثم قال : «ورابعها التمسك بظواهر الآيات 
كقوله تعالى . . ٠.‏ ثم ذكر هذه الآيات وغيرها. 


۹٤ 


أن يكون نزاعهم لفظياً أو معنوياًء فإن كان لفظياً لم يكن ذلك 
منافياً لاتفاقهم من جهة المعنى» وإن كانت المعاني متفقة لم 
يضر اختلاف الألفاظ إلا إذا كان منهياً عنها في الشريعة. 

وإن كان النزاع معنوياً فهو أيضاً قسمان: أحدهما: اختلاف 
تنوع بان يکون هؤلاء يثبتون شيئاً لا ينفيه هؤلاء» وهؤلاء ينفون 
شیا لا يثبته هؤلاء . فهذا ایضاً لیس باختلاف معلوم إلا إذا کان/ ۳٣۲/ب‏ 
كل منهما يدفع ما يقوله الآخر من الحق» فإذا كان أحدهما يثبت 
حقاًء» والآخر ينفي باطااً كان على كل منهما آن يوافق الاخر» 
وإذا اختلفا كانا جميعاً مذمومين» وهذا من الاختلاف الذي ذمه 
الله تعالى في کتابه» حیث قال سبحانه وتعالی: 0 
اموا فی لكب ل ِماقم بيار | @ [البقر 1۷7٠‏ وقال: 
ووا الذي مروا وتاش من بعد ما جام لبت 4 [آ 
عمران: [٠٠١‏ وأمثال ذلك 

وإن كانا قد تنازعاً حقيقياً' هما فيه متناقضان على حقيقة 
التناقض بحيث أن يكون أحدهما ينفي ما أثبته الآخر"» فهذا ٠‏ 
بعد اتفاقهم على إثبات أنه فوق العرش فوق العالم» ومخالفتهم 
جميعاً للمعتزلة - الذين سلك هذا الرازي وأمثاله مسلكهم في 
تابه هذا التأسيس”" إنما يكون بأن يقول المثبت: كونه فوق 


)۱( هذا القسم الثاني اختلاف حقيقي وقد سبقه القسم الأول اختلاف تنوع . 
(۲) في (ل) و(ط): بنفي غير ما آثبته» وصوبت حذف غير . 
(۳) قسم الرازي كتابه إلى قسمين: الأول: في الدلائل الدالة على أنه تعالى منزه = 


تصويب أحد 
المناظرين اين 
الهيصم أو 
ابن نورك 
ليس فيه حجة 


العرش يستلزم أن يكون في جهة› E)‏ متا و ان يکون 
منقسماً ونحو ذلك. ويقول الثاني : كونه على العرش لا يستلزم 
ذلك» بل يجوز أن يكون على العرش ولا يكون جسماً. وهذا 
الثاني قول الأشعرية . فالخلاف بينهم وبين الأشعرية أنه إذا كان 


ان کان هاا هر لاف الق ن ٠‏ اتن قورز 


وأصحابه» وبين ابن الهيصم وأصحابه. فإما أن یکول الصواب 
e‏ ابن فورك و مع ابن الهيصم . 


فإن كان الصواب مع ابن فورك ثبت حينئذ أنه إذا كان على 


الغرش لم لزم ذلك آن بكرن جما ولا یکوت مرکا ولا 
منقسماً» ولا غير ذلك. وإذا صح هذا بطل ما ذكره هذا 
المؤسس وأمثاله من أن كونه فوق العرش يستلزم التجسيم. 
وحينئذ فيبطل جميع ما ذكره من الحجج في هذا الكتاب” على 
إبطال كونه على العرش . وإذا أقر بآنه فوق العرش فهو أعظم 
المقصود» وحينئذ يكون كلامه من جنس الأشعرية الأكاير 


(۲) 
(۳) 


عن الجسمية والحيز» وساق آدلة سمعية وعقلية» وأورد شبهاً ورد عليها كل 
O ENTE‏ علو الله على خلقه واستوائه على عرشه. والقسم 
الثاني : في تأويل الآيات والأحاديث الدالة على علو الله على خلقه واستوائه 
على عرشه. 

و اوت م 7 

في (ط): ومنقسماً. 

کات افا ادش 


۲۹٦1 


) المتقدمين . 


وإن كان الصواب مع ابن الهيصم وهو أن كونه فوق العرش 
يستلزم أن يكون جسماً - وهذا هو الذي يقوله هذا المؤسس 
وأمثاله من الأشعرية المتأخرين وهو الذي يقوله المعتزلة 
والفلاسفة الجهمية وأمثالهم - فيكون هذا المؤسس» وهؤلاء 
كلهم متفقون على أن الصواب في المناظرة كان لابن" الهيصم 
دون ابن فورك . ) 

ومعلوم أن أهل الإثبات الذين يقولون: هو على العرش. 
ولا يتكلمون في الجسم بنفي ولا إثبات» لا ينفون هذا الكلام 
أيضاًء وإن خالفهم بعضهم لفظا فيهاء ولا ينازع فى ذلك نزاعا 
معنوياً» فيكون جماهير الخلائق من مثبتة الصفات ونفاتها مع ابن 
الهيصم . 

فقد ظهر بما ذكره أن تصويب ابن فورك ومتقدمي الأشعرية 
يقتضي تخطئة الرازي ومتآخري الأشعرية» الذين خالفوا 
متقدميهم في قولهم : إن الله ليس على العرش» وآن تصويب ابن 
الهيصم وتخطئة ابن فورك هو أولى بتخطئة هؤلاء المتأخرين 
النفاةء لكونه على العرش. وإذا كان كذلك ثبت خطاً هذا . 
الرازي وذونه» اسو اء كان النضيب: هى اتن فورك أو هى اين 
الهيصم» وثبت اتفاق الطائفتين المتقدمتين من الأشعرية 


(1) ا (ط): مع . 


۹۷ 


rts 


/ والكرامية على خطاً هؤلاء المتأخرين من الأشعرية الموافقين 
للمعتزلة في نفي أن يكون الله فوق العرش وهذا هو المقصود 
الأكبر فيما ذكرناه. 

وأيضا فهذا الرازي وذووه يقولون هم وغيرهم: إن العلم بان 
کونه على العرش یستلزم آن یکون متحیزاء أو ان یکون جسماً 
علم ضروري . وإذا كان كذلك كانوا مقرين بأن الكرامية أصوب 
من شيوخهم المتقدمين» وأن ذلك معلوم بالاضطرار. وإذا كان 
کزلك کت ان قول الكرامية هو الصواب دون قولهم وقول 
شيوخهم المتقدمين» وذلك آيضا يستلزم أن کون الله فوق 
ال 

وهذا يبين أن ما تنازع فيه متقدمو الأشعرية ومتأخروهم ثبت 
به خطأً إحدى الطائفتين منهم» ولم يثبت خطا الكرامية في 
قولهم : إن الله فوق العرش. فإنه إن كان الصواب مع متقدميهم 
فهم والكرامية متفقون على أن الله فوق العرش» وإن كانت 
الكرامية مخطئة على هذا التقدير في قولهم: هو جسم. فهذا 
لا يضرء وإن كان الصواب مع متأخريهم أن كونه على العرش 
يستلزم التجسيم فهم”' والمتقدمون من الأشعرية متفقون على أن 
الله تعالى فوق العرش» فيكون التجسيم حينئذ لازماً للطائفتين 
جميعاًء فلا تكون إحداهما مصيبة والأخرى مخطئة. 

وإذا ثبت خطاً إحدى طائفتي الأشعرية تيقنا بالاتفاق : [أن 


(۱) آي الكرامية . 


الصواب مع“ إما مثبتو العلو» وإما الملازمون بين العلو 
والجسم» ولم يثبت خطا الكرامية المنازعين لهم في قولهم: إنه 
على العرش. لا على قول الأولين المثبتين العلو ولا على قول 
الآخرين الملازمين بين العلو والجسم: ظهر أن الكرامية 
المنازعين الأشعرية في مسألة العلو والجسم أقرب إلى الصوابِ 
منهم» فإن من ظهر خطؤه على كل تقدير أولى بالخطاً ممن لم 
يظهر خطؤه في المسألة الواحدة - وهي المقصودة الكبرى على 
التقديرين جميعاً - وخطؤه في المسألة الأخرى» وهي مسألة 
الجسم إنما يظهر على إحدى التقديرين فقط» وهذا بين ظاهر . 

فإن الأشعرية قد ثبت لزوم الخطاً لهم بالضرورة: إما 
لأوليهم» وإما لآخريهم» إذا كان النزاع معنوياً تضادا كما تقدم . 

وأما الكرامية فهم في مسألة كونه على العرش لم يظهر 
خطؤهم على التقديرين جميعاً» وفي مسألة الجسم إنما يكونون 
ماين على فرك الأرلين قت إ3 الأغرون من الأشرة 
يوافقونهم على أن العلو يستلزم التجسيم» وظهر بذلك أن كل ما 
تنازع فيه هؤلاء لم يظهر فيه نفي أن يكون الله على العرش› 
وذلك لأن هذا هو الحق الذي جاء به الرسول وء وهو القائل 
سبحانه وتعالی : # هو آلړی ارس رسولم دى وون آل لظه على لن 
ا ي رو ال اللي مت رس طهر 
على کل تقدیر. 


اب ال راد فعا الاق 


۲4۹ 


ب 


تقل المؤلف 
عن عبدالعزيز 
الكناني في 
رده على 
الجهمية 


وأيضاً: فإن هذا معلوم بالفطرة والبديهةء وقد ظهر بذلك أن 
متقدمي الأشعرية وأآئمتهم هم أولى بالحق والصواب من 
متآخريهم» وإن كان في قولهم ما يذكر آنه خطاً. فالخطاً الذي 
مع المستأخرين أعظم وأكثر؛ وهذا لأن الكلام الذي فيه بدعة 
كلما كان آقرب إلى الفطرة والشرعة كان/ أقرب إلى الهدى ودين 
الحق» وكلما بعدت البدعة عن ذلك تغلظت . 


وهذا مما يبين أن فطر الناس وبدائههم ممن لیس به هوی 
ولا تقليدء سواء كان في الأمراء أو الملوك أو غيرهم» فإنهم 
يعرفون بفطرتهم وبديهة عقولهم آن ما ذکره من آنه لا داخل 
العالم ولا خارجهء إنما هو صفة المعدوم» وأن الموجودين لابد 
آن يکون اآحدهما قائماً بالاخر محايثاً له - آي يکون حيث هو 
یکون - أو يکون مبايناً له منفصلاً عنه في جهة غير جهته . 
وما زال أئمة السنة يذكرون هذاء مثل ما ذكره عبد العزيز 
الكناني""“ صاحب الشافعى صاحب «الحيدة»" المشهور بالرد 


(1) هو عبد العزيز بن يحيى بن عبد العزيز بن مسلم بن ميمون الكناني المكي› 
الفقيه» صاحب كتاب الحيدة» كان من آهل العلم والفضل» وله مصنفات 
عدة» وكان ممن تفقه على الشافعي واشتهر بصحبته» قدم بغداد في أيام 
المأمون» وجرى بينه وبين بشر المريسي مناظرة في القران» نصر الله به الحق» 
ص1٠۲‏ وانظر: (العبر) ٤١/١‏ و(طبقات الشافعية الكبرى) ٠ .۲٠١/١‏ 

(۲( کتاب الحيدة لعبد العزيز بن يحيى الکنانى› وهو یحکی مناظرة بینه وبين بشر 
المريسي بين يدي المأمونء نصر الله به الحق وأظهره على خصمه بشر الذي 
يناصر مذهب الجهمية» وهذا الكتاب شك فى نسبته الذهبى (فى ميزان 


على الجهمية والقدرية وغيرهم» قال في رده على الجهمية '': 
باب قول الجهمي في قول الله عز وجل: « الرَمَن على امرش 
©4 [طه: ]١‏ زعمت الجهمية أنما قول الله : # الرجنعل 
© انها المخی اسول کقول العرت اسوق 
فلان على مصر» استوی فلان على الشام. يريد استولى عليها. 

باب البيان لذلك - يقال له:هل يكون خلق من خلق الله آتت 
عليه مدة ليس الله بمستول عليه؟ فإذا قال: لا. قيل له: فمن 
زعم ذلك فهو كافر. ويقال له: يلزمك أن تقول: إن العرش قد 
أتت عليه مدة ليس الله بمستول عليه» وذلك أن الله آخبر آنه خلق 
العرش قبل خلق السموات والأرض» ثم استوى عليه بعد خلق 
السات واا روه 6ل ا فال د ر ااا الت 


کے و ع م 


رارض ف س انار ور ڪات عرش عل الما [هود: ۷] فأخبر 


الاعتدال) 1۳۹/۲ ولكن الكتاب مشهور مستفيض عند العلماء أنه لعبد 
العزيز بن يحيى الكناني» وقد نسبه أكثر المترجمين له كالبغدادي (في تاريخ 
بخداد) ٤٤۹/٠١‏ وابن النديم (في الفهرست) ص ۲٠١۱‏ . 
وذكر المؤلف رحمه الله ذلك في مواضع كثيرة من كتبه. انظر مثلاً (الدرء) 
۲/ . وانظر تعلیقه على الکتاب وبیان معانیه (الدرء) ۲/ ۱١٣۲۔۲۸۲‏ 
وانظر : ٠٠١/١‏ حيث قال: «عبد العزيز بن يحيى الكنانى المشهور صاحب 
«الحيدة» وهو من القدماء الذين لقوا الشافعي› ومن هو آقده شي الشافعي› 
وهو من مشاهير متكلمي أهل السنة الذين اتفقت الأشعرية مع سائر الطوائف 
المثبتة على تعظيمه واتباعه». 
كما ذكره ابن العماد الحنبلي (في شذرات الذهب) ۲/ ۹١۵‏ وغيرهم . 

(1) كتاب (الرد على الجهمية) لعبد العزيز الكناني : ذكره المؤلف في هذا الموضع 
کما ذکره (في درء التعارض) ٠٠١ /١‏ . 


أن العرش كان على الماء قبل خلق السموات والأرض»› ثم 
قال : # الى حل لسوت والارض وما همان َة باتوی عل 


العرش الرَحملن سكل بو حى @) [الفرقان: .]٥۹‏ 


وقوله: # الذي عون العر ومن حول يحون بحمَدِ ديهم 4 
[غافر : ۷] وقوله عز وجل : م استوی إلى الماك وهی دان 4 
ی ق 


[فصلت ]۱١:‏ وقوله عز وجل: ثم أَسَوى إلى لماو فونه 
سبع سملو 4 [البقرة: ۲۹] فأخبر أنه استوى على العرش› 
فيلزمك أن تقول: المدة التي كان العرش فيها قبل خلق 
السموات. والاأرض لس الله بتر ل عله ذا كان ارق غل 
معناه عندك استولى› فإنما استولى بزعمه في ذلك الوقت› 
لاقبل. 

قال: وقد روى عمران بن الحصين عن النبي يه آنه قال : 
«افبدوا اليشرض یا بنی تمیم». قالوا: قد بشرتنا فأعطتا. قال: 
«اقبلوا البشرى يا أهل اليمن». قالوا: قد قبلناء فأخبرنا عن أول 
هذا الآمر كيف كان. قال: « كان الله قبل کل شيء› وکان عرشه 
على الماء» وكتب في اللوح ذكر كل شيء“ وروي عن أبي 


(۱) اخرجه البخاري (فی صحیحه) ۸/ ۱۷١‏ کتاب التوحید» بات # وات 
عرش الما € ۷۲/٤‏ کتاب بدء الخلق باب $ وھوالذىسدَۇ الل ثد 
م وو 


بعيده. ٠€‏ بألفاظ مختلفة» وأخرجه بلفظه أحمد (فى مسنده) ٤/١۳٤ء‏ 


.٤۳٨/٤ ٩٤‏ وآخرجه الترمذي (فی سننه ۷۳۲/١‏ کتاب المناقب» 
باب مناقب ثقیف وبنی حنيفة )۷٤(‏ حديث رقم ۳۹١١‏ وقد شرح المؤلف 
رحمه الله هذا الحديث برسالة مستقلة (شرح حدیث عمران بن حصين) . 


س 


رزين العقيلي”“ _ وكان يعجب النبي بي مسألته - أنه قال: 
«يا رسول الله ! أين كان الله قبل أن يخلق السموات والأرض؟ 
قال: کان في عماء فوقه هواء وتحته هواء» ثم خلق عرشه على 
الماء»" . 


(۱) 


(۲( 


انظر : (مجموعة الرسائل والمسائل) ۳٤۷ /٩‏ و(الفتاوی) ۲٠۱١/۱۸‏ . 

أبو رزين اسمه لقيط بن عامر بن صبرة» بن عبدالله بن المنتفق» مشهور 
بكنيته » وينسب إلى جده» يقال: لقيط بن صبرة» وفد على النبي #5 من 
الطائف مع بني المنتفقء بايعه النبي بي على قومه» وأعطاه ماء يقال له 
النظيم . 

انظر: (طبقات ابن سعد) ٥۱۸/١ ٠۲/١‏ و(الاستيعاب بهامش الإصابة) 
۰/۳ و(أسد الغابة) ۱۹۲/۰٩‏ . 

أخرجه أحمد (في مسنده) ۱۲/٤‏ بلفظه. 

أخرجه أبو داود الطيالسي (في مسنده) ص۷٤1ء‏ قال: كان النبي ييه يكره أن 
سال اذا ساله ابو ززي أعلجةء فال قلت ا ارسرل اھا ایی کات رتا د 
إلخ . بلفظه. ) 

أخر جه الترمذي (في سننه) .۲۸۸/٩‏ كتاب التفسير )٤۸(‏ باب (۱۲) من سورة 
هود وفيه: «قبل أن يخلق خلقه» بدل: «السموات والأرض؛ ثم قال قال يزيد 
ابن هارون: العماء آي ليس معه شيء. قال الترمذي . وهذا حديث حسن . 
وأخرجه أيضاً الإمام أحمد في مسنده ١١٠/٤‏ . 

وأخرجه ابن ماجه (فى سننه) ٠٤/١‏ المقدمةء باب ما أنكرت الجهمية )١۳(‏ 
رقم ۱۸۲ . 

وأخرجه ابن أبي شيبة (في كتاب العرش) ص ٥٤‏ رقم ۷. وعند هؤلاء: 
«قبل أن يخلق خلقه» بدل «أن يخلق السموات والأرض». 

وأخحرجه أيضاً: ابن أبي عاصم (في السنة) ۲۷۱/۱ باب (1۳۹) رقم 11١‏ 
وابن جرير الطبري (في التفسير) ٤/١١‏ بلفظه. 


وأبو الشيخ (في كتاب العظمة) ٠۳٠٤ ۳٦۳/۱‏ حديث رقم ۸۳ وفيه: «قبل 
أن یخلق عرشه» . 

والبهيقي (في الأسماء والصفات) ص ٠٤١‏ وفيه: «ثم خلق العرش ثم استوى 
عليه تبارك وتعالی». 

هذا الحديث ضعفه أكثر العلماء لأن مداره على وكيع بن عدس ويقال حدس» 
قال عنه الذهبي: لا یعرف» تفرد عنه يعلى بن عطاء (المیزان) ۳٠ /٤‏ وقال 
عنه الحافظ : مقبول من الرابعة (التقریب) ۳۳١/۲‏ يعني عند المتابعة وهو لم 
يتابع . انظر: (السنة) لابن أبي عاصمء تعليق الألباني ۰/۱ حدیث رقم 
۹ . | 

وأورده ابن قتيبة (في تأويل مختلف الحديث) ص ١١٠٠ء‏ قال فيه: وقد جاء 
من غير هذا الوجه بألفاظ تستشنع أيضاء والنقلة له أعراب» ووكيع بن حدس 
آيضاً لا يعرف . | 

والعماء: قال الأصمعي : العماء في كلام العرب ممدود: السحاب الأبيض› 
انظر: (كتاب العظمة) لأبي الشيخ ۳١١/١‏ رقم ٠۸٤‏ و(كتاب العرش) 
ص٤ »٥‏ و(الفائق في غريب الحديث) ۲٠/۳‏ . 

قال ابن الأثير (في النهاية في غريب الحديث والأئر) ۳/ :۳٠٤‏ العماء بالفتح 
والمد السحاب» وفي رواية كان في عماً بالقصر أي ليس معه شيء. وانظر: 
(مختلف الخدت هة 

وقال آبو عبيدة (في غريب الحديث) ۸/١‏ قوله: في عماء في كلام العرب 
السحاب الأبيض . قال الأصمعى وغيره: هو ممدود. 

وقال: «وإنما تأولنا هذا ارت على كلام العرب المعقول عنهم» ولا ندري 
كيف كان ذلك العماء» وما مبلغه» والله أعلم. وأما العمى في البصرء فإنه 
مقصور» وليس هو من معنى هذا الحديث في شيء» . 

والروايات التي اطلعت عليها بلفظ : «ما فوقه هواء وما تحته هواء» إلا أن ابن 
ت ا و ا و 

فقال: إن قوماً زادوا فيه [ما] استیحاشاً من أن يکون فوقه هواء وتحته 


قال: فقال الجهمى : (أخبرنى كيف استوى على العرش› 


أهو كما تقول العرب”: استوى فلان على السرير» فيكون 
السرير حوى فلاناً وحده إذا كان عليه» فيلزمك أن تقول: إن 
العرش قد حوى الله وحده إذا كان عليه/ » لأنا لا نعقل الشيء 
على الشيء I a ae‏ 
قولك : کیف استوی فان الله لا يجري عليه کيف› وقد أخبرنا آنه 
استوی على العرش» ولم یخبرنا کیف استوی» فوجب على 
المؤمنين أن بصدقوا ربهم باستوائه على العرش» وحرم عليهم آن 
يصفوا كيف استوى» لأنه لم يخبرهم كيف كذلك» ولم تره 
العيون في الدنيا فتصفه بما رأت» وحرم عليهم أن يقولوا عليه 
من حیث لا يعلمون» فامنوا بخبره عن الاستواء» ثم ردوا علم 
كيف استوى إلى الله ولكن يلزمك أنت آيها الجهمي” أن 
تقول : إن الله محدود» وقد حوته الأماكن» إذ زعمت في دعواك 
أنه في الأماكن لأنه لا يعقل شيء في مكان إلا والمكان قد 


(۱) 
(۲( 
(۳( 


قال : والرواية هى الأولى» والوحشة لا تزول بزيادة [ما] لأن فوق وتحت 
باقيان» والله أعلم. | ) 

وكذلك ابن الأئير ذكره من دون [ما] (النهاية في غريب الحديث والاثر) 
٠/۳‏ والمؤلف ذكره هنا شاهداًء وإنما العمدة في إثبات صفة العلو على 
الوص الح 

في (الدرء): كما يقال. 

في (الدرء): لم يذكر باب البيان لذلك . 

في (الدرء): يلزمك أيها الجهمي . 


to 


حواه» كما تقول العرب: فلان في البيت. والماء في الحب”» 
فالبيت قد حوى فلاناً» والحب قد حوى الماء. ويلزمك أشنع 
من ذلك» لأآنك قلت أشنع من ذلك» لأنك قلت أفظع مما قالت 
به النصارى» وذلك أنهم قالوا: إن الله حل في" عيسى› 
وعيسى بدن إنسان واحد» فكفروا بذلك» وقيل لهم : ما آعظمتم 
الله تعالى إذ جعلتموه في بطن مريم» وأنتم تقولون: إنه في كل 
مکان» وفي بطون النساء کلهن» وبدن ونان الناسن 
كلهم . ويلزمك أيضاً أن تقول: إنه“ في أجواف الكلاب 
والخنازير» لأنها آماكن» وعندك آنه في کل مکان» تعالی الله عن 
لغلا کر . 

قال: «فلما شنعت مقالته قال: أقول بأن الله في كل مکان» 
لا كالشيء في الشيء» ولا كالشيء على الشيء» ولا كالشيء مع 


)١(‏ في (الدرء): الجب. 
والحب بضم الحاء المهملة: الجرة الضخمة التي للماءء والحب الخابية التي 
يجعل فيها الماء» وهو فارسي معرب أصله حنب» فعرب والجمع أحباب» 
وحببة . 
انظر: (تهذيب اللغة) للأزهري ۰٩۹/٤‏ و(لسان العرب) لابن منظور ۲۹۰٥/۱‏ . 
والجب بالجيم المعجمة البئر» وقيل: هي البئر لم تطوء وقيل: هي الجيدة 
الموضع» وقيل: هي البئر الكثيرة الماء البعيدة 2 
انظر : (لسان العرب) ۲٣١۰/۱‏ . 

(۲) في (الدرء): إن الله عز وجل في عيسى . 

(۳) في (ل) و (ط): كلهم . والتصويب من الدرء. 

)٤(‏ في (ط): آنه ساقطة. 


ال ارجا ع الي وا اا اا ات الان 
لذلك يقال له: إن أصل قولك القياس والمعقولء فقد دللت 
القاس والتول. غل ات ا جيك ا لا لو كان فا 
داخلاً فمن" القياس والمعقول أن يكون داخلاً في الشيء أو 
خارجاً عنه» فلما لم يكن في ذلك شيئاً استحال آن يکون 
كالشيء أو خارجاً عن الشيء. فوصفت لعمري ملتبساً لا وجود 
له» وهو دينك وأصل مقالتك التعطيل»" . 

وما الحجة التى ذكرها عن ابن الهيصم فلم يذكر آلفاظهاء 
لكن ذكر آنه نظمها أحسن من نظمه» ونحن في جميع ما نورده 
نحكي آلفاظ المحتجين بعينهاء فإن التصرف في ذلك قد يدخله 
خروج عن الصدق والعدل: إما عمداً وإما خطاء فإن الإنسان إن 
لم يتعمد أن يلوي لسانه بالكذب أو يکتم بعض ما يقوله 
غيره“ ٠‏ لكن المذهب الذي يقصد الإنسان إفساده لا يكون في 
قلبه من المحبة له ما يدعوه إلى صوغ أدلته على الوجه 
الأحسن حتى ينظمها نظماً ينتصر به» فكيف إذا كان مبغضا 


)١(‏ في (الدرء): لا توجد: ولا كالشيء مع الشيء وإنما فيه : ولا كالشيء خارجاً 
طن الشيء: 

(۲) في (ل) و (ط): ما خلا في القياس» والتصويب من (الدرء). 

(۳) انتهى كلام عبد العزيز بن يحيى الكناني من كتاب (الرد على الزنادقة 
والجهمية). 
وانظر : (درء التعارض) ۱/ ۱۱۰۔۹٠٠‏ . 

)٤(‏ جواب الشرط محذوف لدلالة الكلام عليه» تقديره: فلا يخرج عن الصدق. 

)٥(‏ في (ل): صور» والتصويب من (ط). 


¥۷ 


لذلك؟! والله أعلم بحقيقة ما قاله ابن الهيصم وما نقله هذا عنه» 


لكن نحن نتكلم على ما وجدناه» مع العلم بأن الكرامية فيهم نوع 
بدعة فى مسالة الإيمان"» وغيرها كما فى الأشعرية أيضاً 
بدعة"» لكن المقصود في هذا المقام ذكر كلامهم وكلام النفاة. 

ولا ريب آن آئمة الأشعرية وهم الذين كانوا آهل العراق كأبى 


العحسن الک ٣‏ وبي الحسن الباهلي”“» وبي عرد الله لن 


)١(‏ قال الأشعري في المقالات :۲٠٠١/١‏ «الفرقة الثانية عشرة من المرجئة الكرامية 
أصحاب محمد بن كرام يزعمون أن الإيمان هو الإقرار والتصديقق باللسان دون 
القلب» وأنكروا أن يكون معرفة القلب أو شيء غير التصديتق باللسان إيمانى 
وزعموا آن المنافقين الذين كانوا على عهد رسول الله ية كانوا مؤمنين على 
الحقيقة» وزعموا أن الكفر بالله هو الجحود والإنكار له باللسان». 

(۲) ومتأخرو الأشاعرة في الإيمان كذلك حيث يجعلون الإيمان التصديق في القلب 
فقط. وهو قول آي الحسن الأشعري (في كتابه اللمع) ص۳١٠‏ وكذلك 
الباقلاني في كتابيه (الإنصاف)|ص ٠١‏ و(التمهيد) ص٦٤‏ و الجويني (في 
الإرشاد) ص۳۹۷ . 
وانظر من المتأخرين الآمدي في كتابه (غاية المرام في علم الکلام) ص۹٠‏ 
۰ والرازي في کتابيه (محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين) ص۰۲۲۷ 
وأصول الدين (ويسمى معالم أصول الدين) ص۲۷٠ء‏ والإيجي (في المواقف فى 
علم الکلام) ص٤۳۸‏ وغيرهم .. 

© الاشرى وقد سق ص1 ` 

() آبو الحسن الباهلي البصري» تلميذ أبي الحسن الأشعري» برع في العقليات 
کان فطناً لسنا صالحاء عابدأًء قال الباقلاني: كنت أنا وأبو إسحاق 
الإسفراييني» وأبو بكر بن فورك في درس أبي الحسن الباهلي . 
انظر: (سير أعلام النبلاء) ۳٠٤/٠١‏ و(تبيين كذب المفتري) لابن عساكر 
ص۱۷۸ . 


ا وصاحه القاضى ابی ا وا على بن E‏ 
EE‏ ر OO.‏ 

ونحوهم: لم يكونوا في النفي كاشعرية خراسان مثل ابي بكر 
ابن فور ونحوه» بل زاد او لئك فی النفى/ أشياء على مذهب 
اليخين الأشعري› وکلام اس شد ت کلاتب الذي دکره اہو بکر 
ابن فورك فيما جمعه من كلامهما وبيان مذهبهما أشياء تخالف 


(۱) 


(۲) 
(۳) 


()€( 


)0( 


أبو عبدالله محمد بن أحمد بن محمد بن يعقوب بن مجاهد الطائي البصري 
صاحب أيي الحسن الأشعري» شافعي» قدم بغداد وصنف ودرس علم الكلام» 
اشتغل عليه القاضي أبو بكر بن الطيب» توفي سنة (١٠۳ه)‏ انظر: (تاريخ 
بغخداد) ۳٤۳/١‏ و(تبيين كذب المفتري) ۱۷۷ و(سير أعلام النبلاء) 
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الباقلاني» سبق ترجمته . 

الحسن بن أحمد بن إبراهيم بن شاذان أبو علي البغدادى» البزاز الأصولي مسند 
العراق» متكلم على مذهب أبي الحسن الأشعريء كتب عنه الباقلاني» وأبو 
القاسم الأزهري وغيرهم» توفي سنة (٥۲٤ه).‏ 

انظر: (تبيين كذب المفتري) ۲٤١‏ و(تاريخ بغداد) ۲۷۹/۷ و(سير آعلام 
النبلاء) ۷/ ٤٠١‏ .و (تذكرة الحفاظ) ٠٠١١ /٣‏ . 

خراسان: بلاد واسعة أول حدودها مما يلي العراق واخرها ما يلي الهندء 
وتشتمل على آمهات من البلاد منها: نيسابورء وهراة»ء ومرو» وغير ذلك : 
(معجم البلدان) ۲/ ٠٠١‏ . 

سبق ترجمته ص۳٤۲‏ : وقال ابن خلكان: «قام بالعراق مدة يدرس العلم ثم 
توجه إلى الري فسمعت به المبتدعة» فراسله أهل نيسابور والتمسوا منه التوجه 
إليهم› ففعل وورد نیسابور»ء فبنی له بها مدرسة ودارا . 

(وفیات الأعیان) /٤‏ ۲۷۲ وانظر: (سیر اعلام النبلاء) ۷/ ۲٠١‏ . 


۵ن 


ما انتصر له ابن فورك في مواضع 


)1( 


(۲) 


(۳) 


(1) 


وهذه" الحجة القياسية”" التي ذكرها عن ابن الهيصم هي 


سبق أن ذكر المؤلف ص ۲۸١‏ قوله: «من أن المعروف عن ابن فورك هو ما 
عليه الأشعري وأئمة أصحابه من إثبات أن الله فوق العرش» كما ذكر ذلك فى 
عير موضع من کته وحكاه عن الأشعري وابن كلاب وارتضاه) . 


وذكر المؤلف هنا آنه (ابن فورك) خالف ما عليه الأشعري وأئمة أصحابه .وأقول : 


نعم إن هذه الموافقة والمخالفة موجودة» أما الموافقة وهى الإثبات للاستواء 
فكما نقل عنه فيما مضى» وانظر كذلك (الفتاوی ۹۰/۱١‏ ۹۳) حيیث أثبت 
الاستواء والعلو. وأما المخالفة. فقد أوَل الاستواء فى كتابه (مشكل الحديث)»› 


) ص ۰۱۷۷ في رده على ابن خحزيمه قال : «ليس على معنى التمكين والااستقرار› 


بل هو في معنى العلو بالقهر والتدبيرء وارتفاع الدرجة. وكذلك في العلو أول 
حديث الجارية حيث أجاب بكلام طويل فيه أنه ليس المراد به السؤال عن 
المكان› بل عن منزلته وقدره) ص۸٥‏ (مشکل الحديث) وقال س قوله تعالی : 


امن من فی لسم [الملك: :]١١‏ «وذلك بمعنى القهر والتدبير والمفارقة 
بالنعت والصفة دون التحيز فى المكان والمحل والجهة)» ص٠٠‏ . 


وأجاب المؤلف رحمه الله عن هذا التناقض أنه اجتهاد مختلف قال: «فيشبه - 


والله آعلم - ان یکون اجتهاده مختلفاً فی هذه المسائل كما اختلف اجتهاد غيره 
فأبو المعالي كان يقول بالتأويل» ثم حرمه وحكى إجماع السلف على تحريمه» 
وابن عقيل أقواله ميختافة › وكذلك لای حامد» والرازي وعيرهم) (الفتارى) 


. ۹-۹/7 


ثم ذكر أقوال ابن فورك المختلفة. 

فى (ل): وهى . والتصويب من (ط). 

الحجة الاداق فلن نة الدعوى أو كذبها وهي مرادفة للدليل» قال ابن 
سينا: «جرت العادة بآن يسمى الشيء الموصل إلى التصديق حجة فمنه قياس» 
ومنه استقراء. .٠.‏ والقياس في اللغة عبارة عن التقدير وهو رد الشيء إلى نظيره 
وعند المنطقيين هو قول مؤلف من قضايا إذا سلمت لزم عنها لذاتها 


I 


مأخوذة من حجة آهل الإثبات في مسألة رؤية الله» وأنهم كانوا 
يحتجون على جواز رؤية الله: «بأن الله قادر على أن يرينا نفسه 
لاّنه موجود» وما لم تمکن رؤیته لا یکون إلا اوا 
وهذه الحجة كانوا يتكلمون فيها كنحو كلام آهل الإثبات في مسألة 
العلو: تارة يحتجون فيها بالعلم الضروري» بآن الله تعالى قادر 
على ذلك وتارة يثبتون ذلك بالقياس» فإن الرؤية مما يشترك فيها 
الجراهر والأعراض ‏ فكر نة غلها آمر شرك بها ولا مقا 
إلا الوجود» والحدوث لا يكون علة» فثبت أن المصحح للرؤية 
هو الوجود. 


وهذه الطريقة القياسية مشهورة عن ا الحسن الأشعري”"» 


TET‏ ولذلك غدل طائفة من أتباعه كالقاضي 


(۱) 
(۲) 


(۳) 
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قول أخر كقولنا العالم متغير وكل متغير حادث. . . وهكذا. 

انظر: (كشاف اصطلاحات الفنون) ۳١١/١‏ و(التعريفات) للجرجاني 
ص١۱۸.‏ و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا ٤٤٥ /١‏ . 

وهذه الحجة هي التى ذكر الأشعري في الاستدلال على رؤية الله بالأبصار. 
انظر : (الإبانة) ص١٤‏ . 

هذه حجة الأشعري التي ذكرها (في الإبانة)» ص۲٤‏ . 

الجواهر : سبق تعريفه» ص1۲٠‏ وهو باختصار الجسم الذي يقبل العرض› 
والأعراض: هي الأوصاف القائمة بالجواهر كالألوانء والطعوم» وغير ذلك. 
انظر : (التعریفات) للجرجاني ص۸٤۰۱ ٠٤۹‏ . 

انظر : (الإبانة) ص۲٤‏ . 

انظر: (الملل والنحل) للشهرستاني ٠٠١/١‏ وانظر: (أصول الدين) للبغدادي 
ص۰۹4۷ وانظر : (الإنصاف) للباقلاني ص۱۸۱ . 


۲۱1 


أبي بكر إلى أن أثبتوا إمكان الرؤية بالسمع"» كما أن وقوعها 
معلوم بالسمع بلا نزاع» وآبو عبد الله الرازي قد ذكر طريقة 
الأشعري هذه في الرؤية في نهايته”› وذكڙ ما فيها من القوادح 
التي تظهر معها O‏ 

وإذا علم ذلك فينبغي أن يعلم ا أحدهما أن الطريقة 
التي سلكها آهل الإثبات في مسألة العلو بدعوة الضرورة تارة» 
وبالقياس الذي احتج به ابن الهيصم وغيره تارة أصح من الطريقة 
التى يسلكونها في مسألة الرؤيةء بدعوى الضرورة تارة وبالقياس 
أخرى» كما قد ذكرنا فيما قبل: أن العلم بأن الله تعالى فوق 
خلقه: أعرف في الفطرة» وأشهر في الشريعة» وأعظم استقرارا 
غ ساقت الا مه وأئمتها من العلم بأنه يرى» وأن الجهمية كانوا 
يكتمون إنكار ذلك» ويتظاهرون بإنكار الرؤية ونحوهاء ليتوسلوا 
بما يظهرونه من إنكار الرؤية والقول بخلق القران على ما يكتمونه 
فن انكار وخود اله قوق الخر وكات أئمة للف لمرن ذلك 
منهم» فيعرفونهم في لحن القول» ويستدلون بما 


(1) انظر: (الإنصاف) للباقلاني ص1۷۷ وكذلك (لمع الأدلة) له» ص١٠٠‏ . 

(۲) انظر: (نهاية العقول) الأصل الحادي عشر في الرؤية وفيه مسألتان: المسألة 
الأولى لوحة ١٠٠/ب»‏ ١١٠٠/|ء‏ وقد ذكرها الرازي أيضاً (في المطالب العالية) 
AY /۲‏ 

(۳) بفتح الثلاثة وتشديد الهاء الأولى: بمعنى ضعفها. قال في ( لسان العرب) 
٥69‏ مادة (وهي): «وأوهاه أي أضعفه» وكل ما استرخى رباطه فقد 
وهی؟ . 


1۲ 


أظهروه على ما أسروه؛ لعلمهم بأصل كلامهم» وأنهم إنما 
آنکروا رؤیته» وآنکروا انه يتكلم حقيقة» لان رؤیته وکلامه 
مستلزم لوجوده فوق العالم . فإذا سلموا الكلام والرؤية وغيرهما 
لزمهم تسليم آنه فوق العرش [إذا آنكروا ذلك» ووافقهم عليه من 
وافقهم» توسلوا بذلك لإنكار علوه على العرش ا 
اذ تقال لو گان غل العرش لخازت روت ولكان منكلماء 
لا يجوز آن یری يمتنع أن يكون فوق العرش . 

فلما كانت مسألة العلو هي في نفسها أعظم» وأدلتها أقوى 
وأكثر» والمقرون بها أكثر وأكثرء من السلف والاآئمة والعامة 
كانت الطريقة التي يسلكها آهل الإثبات فيها آقوى من الطريقة 
E‏ الرؤية. 

وبيان ذلك أن اعتراف الفطر بأن الله فوق العالم أعظم/ من 
اعترافها بآنه يرى» ودلالة الكتاب والسنة وإجماع سلف الاأمة 
على ذلك أعظم من دلالة هذه الأصول على رؤية الله تعالى» 
واعتراف القلوب بأن ما لا يكون داخل العالم ولا خارجه» 
لایکون إلا معدوماً» آعظم من اعترافها بان ما لا يمکن رؤيته 
لا یکون إلا معدوماًء وما في القلوب من البديهة والضرورة إلى 
الأول أعظم مما فيها من الضرورة والبديهة إلى الثاني كذلك 
اعترافها بديهة وضرورة بان كل موجودين لابد أن يکونا متباينين 


)١(‏ ما بين المركنين ساقط من (ط). 
(۲) في (ل)» (ط): يسلکوها. 


1۳ 


دلالة الكتناب 
ال 
ر الإجماع 
والفطرة 
والعقل على 
اس 
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أو متحايثين أعظم من اعترافها بآن كل موجود فلابد وأن تمكن 
رۆيته . 

وإذا کان 2 كذلك» ظهر أن الطريقة القياسية التي سلكها 
ن الهيصم ' ونحوه في مسألة العلو أقوى من الطريقة التي 
سلكها الأشعري" ونحوه» وابن الهيصم أيضاً في عين مسألة 
الرؤية» وكلاهما سلك طريقة ينصر بها الإثبات الذي جاء به 
الكتاب والسنة» واتفق عليه سلف الأمة. 


[وكل ما ذكره الرازي من القوادح في هذه الطريقة] التي 
سلکها ابن الهيصم› فإنما هي قدح في الأصول العقلية› التي 
سلكها أئمة الأشعرية وغيرهم» فهدمه وهدم ابن فورك ونحوه بما 
ذكروه لأصول أصحابهم وأئمتهم أعظم من هدمهم للأصول التي 
تذكرها الكرامية وغيرهم في مسألة العرش وهذا بين يعرفه من 
شدى”“' شيئًاً من النظر في هذه المواضع» ومن عرف ما اعتمده 


)١(‏ الطريقة القياسية التي سلكها ابن الهيصم: أن كل موجودین لابد أن يکونا 
ماين أو مجان 
والطريقة القياسية التي سلكها الأشعري: أن کل موجود لابد آن یری وما لم 
تمکن رؤیته لا یکون إلا معدوماً. 

() الطريقة التى سلكها الأشعري في مسألة الرؤية» وقد سلكها ابن الهيصم أيضاً 

فيكون ابن الهيصم سلك الطريقتين والأولى أقوى . 

© ف این النکرفن مکرر: 

(6) بمعنى علم» شدا من العلم والغناء وغيرهماء والشادي الذي تعلم شيئاً من 
العلم والأدب. . ) 


انظر : (اللسان) ٤٤٥/٠٤١‏ مادة (شدا). 


Y2 


من الأصول في مسألة الرؤية» وعلم ما اعتمده هؤلاء في مسألة 
ال 

الأمر الثانى : أنا نذكر أن الطريقة التى سلكها آهل الإثبات 
في الرؤية ا من الضعف كما يظنه آتباع الأشعري مثل 
e‏ الى EY‏ ل ا E‏ 
يقدروا الأشعري قدره» بل جهلوا مقدار كلامه وحججه» وکان 
هو أعظم منهم قدراًء وأعلم بالمعقولات والمنقولات ومذاهب 
الناس من الأولين والأخرين» كما تشهد به كتبه التي بلغتنا دع ما 
لم يبلغنا. فمن رآى ما في كتبه من ذكر المقالات والحجج› 
ورأی ما في كلام هؤلاء رأى بوناً عظيماً. 

وإذا ظهر أن طريقهم في الرؤية أقوى مما يظنه هؤلاء كان 
ذلك تنبيهاً على أن طريقة ابن الهيصم في العلو أولى أن تكون 
أقوى منها» وأن يكون القدح فيها دون القدح في تلك» ثم نبين 
إن شاء الله تعالى بالكلام المفصل أن عامة ما ذكره الرازي من 


)١(‏ انتهى الكلام وبقي في السطر بياض بمقدار كلمتين أشار الناسخ إليه ب(بياض) 
والكلام تام . وربما أنها [علم آنها آقوی]. 

(۲) انظر: (الملل والنحل) للشهرستانى ٠٠٠١/١‏ و(نهاية العقول) للرازي لوحة 
٠١١ ,٥‏ . وانظر : (المطالب العالية) للرازي ۲/ ۸۷. 

©9 .قال الراری: ۴ قو د گرا فی أحكام الموجودات هذه الحجة وأوردنا عليها 
اعتراضات قوية» لا يمكن دفعها البتة. ٠.‏ . 

(6) في (ط): غورها. 
وقد فسرها الناسخ في (ل) على الهامش أنها: غورها. 
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ب 


القدح فيها: قدح باطل» ولا حول ولا قوة إلا بالله. 

والله هو المسئول أن يوفقنا للكلم الطيب والعمل الصالح› 
وهو الذي يقوله» وإن کان فيه حكم بين هؤلاء الذين يخوضون 
أحياناً بكلام مذموم'" عند السلف» لكن قد ذكرنا غير مرة أن من 
حكم الشريعة إعطاء كل [ذي]""“ حق حقه» كما في السنن عن 
عائشة. قالت: «أمرنا رسول الله ية أن ننزل الناس منازلهي»" 
وأن من كان منهم أقرب إلى الحق والسنة عرفت مرتبته» ووجب 
E N E‏ 
قال تعالی عن/ نبيه بل : # وَأمِرَت لا اَمِل بتک [الشورى : 1٥‏ 
وقال تعالی : # & تاا الس ءامنو کا أ ومین بالفَسط شهدا له 4 
[النساء : [٠١١‏ وقال في حق أهل الكتاب : ونکت قاخک 
نّم الفط ) [المائدة: ]٤۲‏ وقال: # فاحڪم بيهم يما زل 
اله A SHIRA ETE‏ [المائدة: 1 فکیف 
الحال بين طوائف آهل القبلة» بل الحكم بين من فيه فجور ومن 
فيه بدعة بالعدل» ووضعهم مراتبهم» وترجيح هذا من الوجه 


(1) في (ل)» (ط): مذمون. والصواب ما ثبت. 

(۲) زيادة من (ط). 

(۳) الحدیث رواه آبو داود (في سننه) ۲/ ٦1١‏ عن ميمون بن أبي شبيب أن عائشة 
مر بها سائل فأعطته كسرة» ومر بها رجل عليه ثياب وهيئة فأقعدته فأكل» 
فقيل لها في ذلك فقالت: قال رسول الله كيا : «آنزلوا الناس منازلهم». 
قال أبو داود: «ميمون لم يدرك عائشة». 
وقد علقه مسلم في مقدمة صحيحه عن عائشة 1/١‏ المقدمة. 


الذي هو فيه أعظم موافقة للشريعة والحق: أمر واجب» ومن 
عدل عن ذلك ظاناً آنه ينبغي الإعراض عن الجميع بالكلية» فهو 
جاهل ظالم» وقد يكون أعظم بدعة وفجوراً من بعضهم . 

قال بو الحسن الأشعري (في الإبانة) بعد أن احتج بحجج 
كثيرة جيدة على إثبات الرؤية من الكتاب والسنة والأجماع» 
ومقصوده الأكبر (في الإبانة) ذكر الحجج السمعية دون القياسية› 
المبنية على الكلام في الجواهر والأعراض» فإنه يختصرهاء فقال 
بعد ذلك: «ومما يدل على جواز رؤية الله بالأبصار»ء آنه ليس 
بوجو الا وار ان را واا پور ان ری الاو 
فلما کان اله موجودا مشا کال غیر مسحل :ان پرینا تفه غز 
وجل» وإنما أراد من نفى الرؤية لله عز وجل بالأبصار التعطيل› 
فلما لم يمكنهم ذلك صراحاً أظهروا ما يؤول إلى التعطيل› 
وجحدوا الله تعالى» تعالى الله عما يقول الظالمون علوا 
کر 

قال : ومما یدل غل جواز رؤية انث 4 تعالی لافار 


تعالی یری آلأشاءء وإدا کان للأشاء اا ولس يخور ان یری 
الأفماء هن لا يرئى تقسه وإذا كان فة راتا فجائر أن يريا 


(۱) في (ط): غر ستل ان بوا 

(۲) في (الإبانة): «فلما لم يمكنهم أن يظهروا التعطيل صراحاً أظهروا ما يول 
بهم إلى التعطيل والجحود » تعالى الله عن ذلك علواً كبير. 

)۳( ۴ الأشعري في (الإبانة): والكلام متصل . 

)٤(‏ في (الإبانة) فلا يرى الأشياء من لايرى نفسه. 


1¥ 


تقل المؤلف 
عن الأشعري 
ني الإبانة 
ححته وأدلته 
على إبات 
لرؤية 


الأشعري 


نفسه» وذلك آنه من لا یعلم نفسه لا يعلم شیئاً» فلما کان الله 
تعالى عالماً بالأشياء كان عالماً بنفسه» فكذلك من لا یری نفسه 
لا يرق الاشياء. كلما كان ال رانا للاشياء كان راتا له واا 
واا ا ا آنا ق کا ا E‏ 
بنفسه جاز أن يعلمناهاء وقد قال الله عز وجل ل إتّق ما 
2 4# [طه: ]٤١‏ فأخبر أنه سمع كلامهما ويراهماء 
ومن زعم آن الله لا یری بالأبصار» لر مه ان ل پچور ان کون 
الله عز وجل عالماً ولا قادرا ولا رائياًء لأن العالم القادر الرائي 
)۳( 


جائز أن یری 

قلت : وهذا المعنى الذي ذكره الأشعري من أن الموجود 
يقدر الله على أن يريناه» وأن المعدوم هو الذي لا يجوز رؤيتهء 
فنفي الرؤية“ يستلزم نفي الوجود. هو مأخوذ من كلام السلف 
والآئمة» كما ذكره حنا ° عن الإمام أحمد» ورواه الخلال عنه 


)١(‏ لما كان: زيادة من (الإبانة). 

(۲) في (الإبانة): لا يجوز أن يرى. 

(۳) انظر: (الإبانة عن أصول الديانة)» لأبي الحسن الأشعري ص۲٤ء .٤١‏ 

)٤(‏ في (ط): فنفي رؤيته. 

() حنبل بن إسحاق بن هلال بن أسد» ابن عم الإمام أحمد وتلميذه» وحدث عته 
أبو بكر الخلال» قال الخطيب: كان ثقة ثبعاً له مسائل كثيرة عن الإمام أحمد 
تفرد بهاء له كتاب المحنة واخر في التاريخ» الفتن. كانت وفاته سنة 
(۷ه). 
انظر: (تاریخ بغداد) ۲۸٦/۸‏ و(طبقات الحنابلة) ٠٤١/١‏ و(سير أعلام 
النبلاء) ٥١/١۳‏ . 


۳4۸ 


في «كتاب السنة» قال: «القوم يرجعون إلى التعطيل في كونهم 
ينكرون الرؤية) . 

وذلك أن الله على كل شيء قدير» وهذا لفظ عام 
لا تخصيص فيه»ء فما الممتنع لذاته فليس بشيء باتفاق العقلاءء 
وذلك» آنه متناقض لا يعقل وجوده» فلا يدخل في مسمى الشيء 
حتى يكون داخلاً في العموم» مثل أن يقول القائل هل يقدر أن 
يعدم نفسه» أو يخلق مثله» فإن القدرة تستلزم وجود القادر» 
وعدمه ينافي وجوده» فکأنه قیل: هل یکون موجوداً معدوماً. 
وهذا متناقض في نفسه لا حقيقة له» وليس بشيء أصلاً/ وكذلك 
وجود مثله يستلزم أن يكون الشيء موجوداً معدوماً» فإن مثل 
الشىء ما يسد مسده ويقوم مقامه» فيجب أن يكون الشيء 
موجوداً معدوماً» قبل وجوده مفتقراً مربوباً» فإذا قدر آنه مثل 
الخالق تعالى لزم أن يكون واجباً قديماً لم يزل موجوداً غنياً ربا 
ويكون الخالق فقيراً ممكناً معدوماً مفتقراً مربوباً» فيكون الشيء 
الزأخك قديما محدتا فقا متخا والجا ممكاء موجردا 
معدوماًء رباً مربوباً» وهذا متناقض لا حقيقة له» وليس بشيء 
أصادً» فلا يدخل في العموم» وأمثال ذلك . 

آما خلق قوة في العباد يقدرون بها على رؤيته فإن ذلك 
يقتضي كمال قدرته» وما من موجود قائم بنفسه إلا والله قادر 
على آن يرينا إياه» بل قد يقال ذلك في کل موجود سواء قام 
بنفسه آو قام بغیره. 


۳۱1۹ 


4۷ 


نقل المؤلف 
عسن الإمام 
أحمد فی رده 


على الجهمية 


وهنا طريقة ا وهي آن نقول : کل مو جرد فالله قادر على 


إحساسه باحدی الحواس اللخمس فاته ا وهذه الطريقة مما 


| بين الأئمة آن جهماً يقول إن الله معدوم» لما زعم أنه لا يحس بشيء 


من اواس ل 0 لمر جود اند ال بتكن ااه احا 


قال" : «وكذلك الجهم وشيعته دعوا الناس إلى المتشابه من 


القران والحدیث» وأضلوا بکلامھم بشراً کثیراًء فکان مما بلغنا من 
مر الجهم عدو الله آنه کان صاحب خصومات”" وکلام» وکان 


آكثر كلامه في الله» فلقي أناساً من المشركين يقال لهم السمنية“ 


فعرفوا الجهم» فقالوا: نكلمك فإن ظهرت حجتنا 


)۱( 


(Y) 


(۳) 


(٤( 


في كتابه (الرد على الزنادقة والجهمية) ص۲۳ ۲٤١‏ . 
أي الإمام أحمد» فى كتابه (الرد على الزنادقة والجهمية). 


(في الرد على الزنادقة والجهمية): آنه كان من أهل خراسان من أهل ترمذ وكان 


صاحب خصومات . 

السمنية : بضم السين وفتح الميم» هم أصحاب سمن من أهل الهندء دهريون 
من عبدة الأوثان: يقولون بقدم الدهر وتناسخ الأرواح وأن الأرض تهوي سفلاًء 
وقالوا أيضاً بإبطال النظر والاستدلال وزعموا أنه لا معلوم إلا من جهة الحواس 
الخمس» وأنكروا المعاد والبعث بعد الموت» وقال فريق منهم بتناسخ الأرواح 
في الصور المختلفة» وأجازوا أن تنتقل روح الإنسان إلى كلب وروح الكلب إلى 
اا 

انظر : (مفاتیح العلوم) للخوارزمي ص ٠۲٠١‏ و(الفرق بين الفرق) ص٠۲۷٠‏ و(لسان 
العرب) ۱۳/ ۲۲۰. مادة (سمن) و(القاموس المحيط) /٤‏ ١٠۲۳ء‏ مادة (سمن). 
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عليك دخلت في دينناء وإن ظهرت حجتك علينا دخلنا في 
دينك» وكان مما كلموا به الجهم أن قالوا: لست تزعم أن لك 
إلها؟ قال الجهم: نعم. فقالوا له: فهل رأيت إلهك؟ قال: لا. 
قالوا: فهل سمعت کلامه؟ قال: لا. قالوا: فشممت له رائحة؟ 
قال: لا. قالوا: فوجدت له حسا؟ قال: لا. قالوا له: فوجدت 
له مجسا؟ قال: لا. قالوا: فما يدريك آنه إله؟ قال: فتحير 
الجهم فلم يدر من يعبد أربعين يوماًء ثم إنه استدرك حجة مثل 
زنادقة التصارئ» .وذلك أن زنادقة التصارئ يزغمون أن الروح 
الذي في عيسى هي روح الله من ذات الله» فإذا اراد أن يحدث 
أمراً دخل في بعض خلقه فتکلم على لسان خلقه» فیمر بما شاء 
وک عا اب وهو روح ع الا هار فار 
الجهم حجة مثل هذه الحجة»ء فقال للسمني: الست تزعم أن 
فيك روحا؟ قال: نعم . قال: فهل رأيت روحك؟ قال: لا. 
قال : فهل سمعت کلامه. قال: لا. قال: فوجدت له حساً أو 
ا e‏ ا 
له صوت.› ولا يشم له رائحة» وهو غائب عن الاضار: 
ولا یکون في مکان دون مکان» ووجد ثلاث ايات من المتشابه 
من القرآن قوله: # لیس ملو سی [الشوری : ]۱١‏ « وهو 


)۱( الجس اللمس باليد» والمجسة ممسة ما تمس»› والمجسة الموضع الذي تقع 
عليه يده اذا حه . انظر : (اللسان) cTA/1‏ مأدة (جسس) . 
)۲( (في الرد على الزنادقة والجهمية): غائبة» وفى (ط): غائب الأبصار. 


۲۱ 


۷ب 


ور 


اه ف آلسموت وف الذرض 4 [الأنعام: ۳ # لا نڌ رڪه ال صر وهو 
يدرك الأبجَصرّ ) [الأنعام: ]٠١١‏ فبنى أصل/ إضلاله"“ على 
N‏ الآيات» اول القران على عير تأويله» و كدف 


به نفسه في کتابه او حدث به رسوله کان کافراً» وکان من 
المشبهة» فأضل بکلامه بشراً كثيراً» واتبعه على قوله رجال من 
آاصحات ا هة ٠‏ واصجاب عرو ب عا الضة 
ووضع دين الجهميةء فإذا سألهم الناس عن قول الله عز وجل 
ل یی نلو ّت 4 [الشوری: ]۱١‏ یقولون: لیس کمثله 
شيء من الأشياء» وهو تحت الأرضين السابعة كما هو على 
العرش» ولا یخلو منه مکان. ولا یکون في مکان دون مکان» 


(1) (في الرد على الزنادقة والجهمية): كلامه. 

(۲) (في الرد على الزنادقة والجهمية): هذه. 

(۳) أبو حنيفة النعمان بن ثابت الكوفي» فقيه العراق المشهور» صاحب المذهب» ولد 
سنة ثمانين في حياة صغار الصحابة» ورأى أنس بن مالك» وروى عن عطاءء تفقه 
على حماد بن أبي سليمان» توفي رحمه الله سنة (١٥٠ه).‏ 
انظر : (سیر اعلام النبلاء) 7/ ۰۳۹۰ و(تاریخ بخداد) ۱۳/ ۴۲۳ و(وفيات الأعيان 
0/٥‏ . ) 

)٤(‏ عمرو بن عبيد البصري» أبو عثمان» الزاهد القدري» كبير المعتزلة» وأول من 
تكلم في الاعتزال واصل بن عطاء الغزال فدخحل معه عمرو بن عبيد فآزاله عن 
مذهب آهل السنة واعتزلا مجلس الحسن البصري وأصحابه» كانت وفاته سنة 
(٤٤۱ه).‏ ) 
انظر: (سير أعلام النبلاء) ٠٠٤/٦‏ و(تاريخ بغداد) ٠١١/١١‏ . 

)٥(‏ (في الرد على الزنادقة والجهمية): السبع. 


Y۲ 


ولا يكلم“ ولا يتكلم» ولا ينظر إليه أحد في الدنيا ولا في 
الآخرة» ولا يوصف بصفة ولا بفعل» ولا له غاية ولأ له منتهى› 
ولا يدرك بعقل». وذکر"" تمام کلامه» وقد کتبناه قبل هذا. إلى 
أن قال : «فعند ذلك تبين للناس آنهم ا ا 
يدفعون عن أنفسهم الشنعة بما يقرون في العلانية» وذكر تمام 
الكلام. 

والمقصود: أنه بين أن وصفه بأنه لا يعرف بشىء من 
الحواس» هو أصل كلامه الذي لزمه به التعطیل» وآنه لا ثبت 
فان کن کل ون ا واا ان فر ی 
فطر المؤمنين لا يشكون في أن الله تعالى قادر على أن يريهم 
نفسه» وإنما يشكون هل يكون ذلك أو لا یکون» کما سأل 
المؤمنون النبي ية : «هل نرى ربنا يوم القيامة؟ فقال: نعم» هل 
تضارون في رؤية الشمس» وهذا ثابت في الأحاديث الصحيحة 
المستفيضة المتواترة» فإنما كانوا شاكين: هل يرون ربهم» لم 
يكونوا شاكين هل يقدر على أن يريهم نفسه» وكذلك في المعاد 
يعلمون آنهم عاجزون عن رؤيته كما آنهم عاجزون"“ عن أن 


1) 


)١(‏ (في الرد على الزنادقة والجهمية): لم يكلم. 

(۴) انظر: (الرد غلى الزناذقة والجهمة) ص٣۲۲‏ . 
(۳) (في الرد عل الزنادقة والجهمية): لا يؤمنون بشيء. 
() في (ل) و (ط): ما لا يكون. والصواب حذف: لا. 
)٥(‏ الحديث متفق عليه. وسيأتي تخريجه . 

0) في (ل): عن رؤیته مكررة. 


YY 


يقدروا بسمعهم وببصرهم على أکثر مما هم قادرون' علیه» a‏ 
يعجزون عن رؤية الأشياء البعيدة والأشياء اللطيفة مع علمهم أن الله 
قادر أن يريهم ذلك» وكذلك من قبلهم من الأمم» ولهذا سال موسى 
ربه الرؤية» وسأل قومه أن يروا الله جهرة» كما سألوا سائر الآيات› 
فإنهم وإن كانوا مذمومين على مسألة الأيات فليسوا مذمومين على 
علمهم بن الله قادر عليهاء كما قد" يسأل الرجل ما لايصلح» وهو 
من الاعتداء في الدعاءء مثل أن يسل منازل الاأنبياء ونحو ذلك فإن 
الله قادر على ذلك» ولكن مسألة هذاعدوان. 

ولهذا لا يوجد أن أحداً من الأمم السليمة الفطرة قال: 
إن رؤية الله ممتنعة عليه. يعني آنه لا يجوز أن يكون 
رتيا سال وليس في مقدوره أن يري أحدا نفسه» بل 
هم إذا نفوا الرؤية كان لعظمته من جهة القدر أو الوصف› 
مشل قوله: # لائڌر ڪه اار4 [الأنعام : ۳۳] أي لا تحيط 


ت 


به» ومثشل قوله بل : «نور أنىن أراه»“ وقال: «رأيت 


(1) في (ل) و (ط): قادرین. 

(۲) في (ط): قد ساقطة. 

(۳) آخرجه مسلم (في صحیحه) ۱٦۱/١‏ کتاب الإيمان» باب في قوله عليه 
السلام: «نور أن آراه» وفي قوله: «رأیت نوراً» (۷۸) حدیث رقم ۱۷۸ عن 
ان در قال :الت رول اله 2 هل رارك فال ور اة آراهة: 
وخر جه الترمذي (في سننه) ۳۹٦/١‏ كتاب تفسير القرآن» باب سورة النجم 
)9٤(‏ حدیث رقم ۳۲۸۲ . ٤‏ 
وأخرجه ابن خزيمة ( في كتاب التوحيد) ٥٠١/١‏ رقم )٠٠١(‏ باب الأخبار 
المانورة في إثبات رؤية النبي ية خالقه . كلهم عن أبي ذر بروايات متعددة. 


e 


نورا“ وهذا فى المخلوقات . فالخالق أعظمء فإن السماء ينفى 


عنها إدراك البصر لسعتهاء والشمس لبرهانها/ وشعاعها الذي 


يعشى البصرء فيكون ذلك لعجز البصر عن وصف المرئي 
وقدره. ) 
آ آ کال ان روو ا حح ف هة ان کون 
مرئياًء كما يمتنع ذلك في المعدوم» فهذا خلاف ما فطر الله عليه 
عباده» بل حيث کان الوجود أكمل کان أحق بان يجوز أن یری 
ويشهد» لكن بشرط قوى الرائي وكماله» ولهذا قال النبي بي 
في الأحاديث الصحيحة: «إنكم ترون ربكم » كما ترون الشمس 
والقمر» لا تضامون في رؤيته» وفي رواية «كما ترون الشمس 
صحواً ليس دونها سحاب»" فقوله: لا تضامون) 


)١(‏ أخرجه مسلم (في صحيحه) ٠١١/١‏ كتاب الإيمان» باب قوله عليه السلام: 
«نور أن أراه» وفي قوله: «رأیت نوراً» (۷۸) حدیث رقم ۱۷۸ . | 
وابن خزيمة (في كتاب التوحید) ٥٩١۲/١‏ رقم (۳*۷). 

(۲) يعشى البصر: أي يضعف البصر. 
قال (في اللسان): «عشا. مقصور: سوء البصر بالليل والنهار» وهو سوى 
البصر من غير عمى» ٠٥/٠١‏ مادة (عشا). ) 

(۳) هاتان الروايتان أخرجهما البخاري ومسلم وأصحاب السنن. البخاري (في 
فخ ۷8/4 کات ارخ ا 0 ۴ ر ال ع ا ا 
إل ربااظرة € بروايات متعددة وألفاظ مختلفة . 
ومسلم (في صحيحه) /١‏ ۷٦ء‏ كتاب الإيمان» باب إثبات رؤية المؤمنين في 
الاخرة ربهم سبحانه وتعالى حديث رقم ۱۸١‏ من حدیث طويیل . 


وأخرجه الترمذي (فى سننه) /٤‏ 1۸۷ في كتاب صفة الجنة» باب ما جاء في = 


Yo 


۳4۸ 


واا نفي لن يلحقهم ضيم او ضير» كما يلحقهم 
في الدنيا في رؤية الشيء: إما لظهوره كالشمس. أو لخفائه 
کالهلال . 

+ المعدوم: فالإحساس به برؤية أو غيرها يقتضي أن 
یکون موجودا معدوماً» فان کونه معدوماً يقتضي آنه ليس في 
الخارج» فرؤيته في الخارج يقتضي أنه في الخارج» فيقتضي 
الجمع بين النقيضين : الوجود والعدم» وهذا باطل ممتنع لا حقيقة 
له صلا فلا يدخل في مسمى الشيء» حتى يقال: إن الله عليه 
قدیر» فانه سبحانه على کل شيء قدير» وهذا ليس بشيء أصلاً. 
نعم» صورة المعدوم الثابتة في العلم قد تنازع الناس في 


رؤية الله تبارك وتعالى رقم ۲۵۵۱» ۲٣۵۴‏ . 
وأخرجه (أبو داود) في سننه ٥۸٤ /٤‏ كتاب السنةء باب في (الرؤية) (۱۹). 
وقد جمع ابن النحاس [ت ]٤١١‏ أحاديث الرؤية وطرقها بإسناده في رسالة 
قال في أولها: «كتاب في رؤية الله تبارك وتعالی» وهو مطبوع بتحقیق وتخریح 
د. محفوظ الرحمن السلفي . 

0© .لا تقافر برو اليد و الف فالشدند متاه لا ينضم بعضكم إلى 
بعص وتزدحمون وقت النظر إليهء ويجوز ضم التاء وفتحها على تفاعلواء 
وتتفاعلون» ومعنى التخفيف : لا ينالکم ضيم في رؤيته فیراه بعضکم دون 
بعض . والضيم الظلم . 
وتضارون: پروی بالتشدید والتخفیف: فالتشدید بمعنی: لا تتخالفون 
ولا تتجادلون في صحة النظر إليه لوضوحه وظهوره. وأما التخفيف: فهو من 
الضير لغة في الضر. والمعنى كالأول. 
انظر: (النهاية في غريب الحديث والاأثر) ۸۲/۳ ٠١١‏ و(الفائتق فى غريب 
الحدیث) ۱/ .٠۳٠‏ ۰ 


PS 


جواز رؤيتها"“» وتنازعوا كذلك في جواز رؤية الله للمعدومات 
کا 8 ت )۲( 
لثبوتها في علمه» والنزاع فيها مشهور 


وأما الحجة القياسية المشهورة فى هذا الباب التي احتج بها 


اى ور فإن هذا الرازي قد ذكرها في نهايته» وأورد 
عليها اعتراضات كثيرة تهدمها“» وكذلك من قبله 
کالشهرستاني“ وغیره» ولم يقفوا على غورها ولا أعطوها 
حقهاء» وليس هذا موضع بسطهاء لكن ننبه عليهاء فإنا قد قدمنا 
فيما تقدم آن الافال ال وة ا کات مو ات الأول خر 
استعمالها في حق الله تعالى» كما ورد به القران والسنة» 


)1( 


(۲) 


(۳) 


(€) 


)٥( 


قد تنازع الناس في الوجود الذهني» واحتج مثبتوه وهم الحكماء بأمور. راجع 
(المواقف في علم الكلام) للإيجي» ص ٥۲‏ . 

ذكر البغدادي بعضاً من هذا النزاع في المسألة الخامسة في رؤية الإله 
ومرئياته : «أصول الدين» ص ٩۷‏ . 

سبق في ص۳۱۷ وقد احتج بهذه الحجة البغدادي (في أصول الدين) ص ۹۸› 
۹ . 

انظر : (نهاية العقول) للرازي› فقد ذكر هذه الحجة وأورد عليها اعتراضات 
وأطال فيها. لوحة ١٠٠/ب»‏ و ١١٠٠/أ.‏ وقد ذكر هذه الاعتراضات في کتابه 
(محصل أفكار المتقدمين والمتأخحرين عن العلماء والحكماء والمتكلمين) 
ص۱۸۹ . 

انظر: (نهاية الإقدام في علم الكلام) للشهرستاني ص ۰۳۷٠-۳٠١٦٣‏ قال فيه بعد 
اعتراضه على الحجة القياسية التي احتج بها الأشعري «.. واعلم أن هذه 
المسألة سمعية» وأما وجوب الرؤية فلا شك في كونها سمعية» وأما جواز 
الرؤية فالمسلك العقلي ما ذكرناه وقد وردت عليه تلك الإشكالات ولم تسكن 
النفس في جوابها. .». 


YY 


كر زلف 
مجه 
الائ ي 
القباسية في 
إلبات الرؤية 
وانتصاره لها 


۸ن 


واستعملها السلف والأئمة» كما يقال: إذا كان العبد ينزه نفسه 
عن را و اک فت ریه ارول‘ واا کان الا عالة ادرا 


فالله آولى . 


وكذلك هذه» فإن حاصلها آنهء إذا جاز رؤية الموجود 
المحدث الممكن» فرؤية الموجود الواجب القديم أولى. وإذا 
كان المخلوق الناقص في وجوده يجوز آن یری ویحس به فالرب 
الكامل في وجوده أحق بأن يرى» فإن كون الشيء بحيث يرى 
كمال في حقه لا نقص› لأن کونه لا یری ولا یحس به لا یثبت 
في الشاهد إلا للمعدوم» فكل صفة لم نعلمها تثبت إلا لمعدوم 
[لا تكون صفة كمال بخلاف الصفات التي تثبت للموجود دون 
المعدوم]'“ فإنها لا تكون صفة نقص إلا بالنسبة إلى وجود آخر 
هو أكمل منهاء وكل صفة لا تثبت للمعدوم» ولا يختص بها 
الناقص» فإنها لا تكون إلا صفة كمال. وهذه الطريقة في 
المسألة يتبين بها أن جواز الرؤية من صفات الكمال» التي هو 
الباري أحق بها من المخلوقات . 

ونظيرها في مسألة العلو: أن علو الشيء بنفسه على غيره 
صفة كمال» كما أن قدرته عليه صفة كمال. وإذا كان كذلك» 
فالله أحق بهذه الصفة من جميع ما يوصف بها غيره» فيجب أن 
يكون عالياً بنفسه»/ وكذلك تمیزه بذاته عن غيره هي صفة 


(۱) فا ين المرکين ساقط من (ط). 


(۲) في (ل): وكذلك تميزه مكررة. 


TTA 


لايوصف بها المعدوم» ولا تختص بالناقصات» فتكون صمفة 
كمال» فيجب اتصاف الله بها» وذلك يوجب مباينته للعالم. 
لكن قد علم آنا لم نكتب هنا ما يحتج به أهل الإثبات» ولكن 
تكلمنا على ما ذكره الرازي ولوازمهء فبينا أن هذه الحجة القياسية 
المذكورة في الرؤية مضمونها: أنا إنما نرى الأشياء لكونها 
موجودة» والله سبحانه وتعالى موجود» بل هو أكمل في الوجود» 
فيجب أن تکون رؤيته جائزة. 
وتلخيصها أن يقال: لا ريب أنا نرى الموجودات من 
الجواهر والأعراض كالأآلوان والمقادير مثل الطول والقصر 
ونحوهما دون المعدومات» واختصاص الرؤية الموجود دون 
المعدوم يقتضي أن المقتضي لجواز الرؤية مختص الوجود» 
ومعنى هذا أنه لا يجوز أن يكون الموجود والمعدوم في الرؤية 
سواء» إذ لو كانا متماثلين في ذلك لم يجز اختلافهما في رؤية 
اخسما دون الاخر. لس الاد سلا أن غك اة ار 
المقتضي لها مختص بالوجود»ء إثبات علة أو سبب زائد على 
مَيقة حقيقة الموجود مقتض لصحة رؤيته› كما توهمه من قال في 
الأحكاء: ما يعلل منها وما لا يعلل. فيجوز أن تكون الرؤية من ِ 
الأحكام التي لا تعلل". بل المراد أن كون أحد الجنسين تصح 
رؤيته دون الاخر» يقتضي اختلافهما في ذلك وعدم تمائلهماء 


والمعلولات عل عة ارال انظر : (المقالات) 14/۲ . 


۹ 


سواء كان سبب هذا الاختلاف نفس ذات الموجود أو صفة له أو 

وإذا كان المقتضى لجواز الرؤية مختصا بالموجود: فإما 
أن کون فدرا مركا بين المر تات من الج اهر والاغراض: 
اواما صا ها لكن الثاني باطل › فان الحكم ال 
چیا ان کون سه کا ا و کا م ا کن 
الحكم خد وجوده» وو خودا ف عدمه» فلا يکون 
الحكم متوقفاً عليه» بل يكون ذلك الوصف عديم التأثير فيهء 
لا اثر له في وجوده» إد هو موجود مع عدمه» کوجوده مع 

: و 7 ی e‏ 

وجوده» وهذا بين» وقد نبهنا عليه فيما تقدم " في تماثل العلل 
والمعلولات» وتكلمنا على النقض وعدم التأثير» وبينا الفرق بين 
العلة التامة التى لا تتبعض وغير ا وعلى هذا فرؤية كل 


)١(‏ هكذا في (ل) ولعلها: آمراً مختصاً. 

(۲) راجع ما سبق (في بيان التلبيس):(ط) ٠٠١ ٠٠٤/۲‏ . 

(۴) العلة التامة: هي ما يجب وجود المعلول عندها. أو هي جملة ما يتوقف عليه 
وجود الشيء في ماهيته ووجوده أو في وجوده فقط» وهي العلة المستقلة. 
بمعنی آنه لا يكون وراءه شيء يتوقف عليه» بخلاف غير التامة» وهي ما 
يسمى بالعلة الناقضة وهى غير مستقلةء وهو أن الشىء يكون مركباً من عدة 
أمور» العلة الناقصة a‏ وسيآتى قول المؤلف أن الناقصة جزء أو شرط 
من العلة التامة» انظر بحثها مطو لا في : (كشاف اصطلاحات الفنون) 
«(I0۸ /۲)‏ وانظر: (التعريفات) للجرجاني ص ١٤١٠ء‏ وانظر: (المعجم 
الفلسفي) لجميل صليبا ۲/ ٩۷‏ . 
سلا تماثل العلل والمعلولات» وتقدم العلة على المعلول في الزمان أو 
عدم تقدمها من المسائل المتفرعة عن مسألة الاستدلال بحدوث الأجسام» = 


۰ 


شيء خاص من نوع أو شخص يشارك رؤية غيره في مطلق 
الرؤية» ويفارقها في خصوص رؤية ذلك النوع أو الشخص"'› 
كما أن المرئي يشارك غيره في كونه موجودا مرئياًء ويفارقها 
ببخصوص نوعه وشخصه» فيكون الحكم المطلق المشترك› 
وهومطلق الرؤية معلقاً بالقدر المشترك بين المرئيات» والحكم 
الخاص وهو الرؤية الخاصة معلقاً بالقدر المختص في كل نوع 
وشخص على حدته. 

وبهذا التحقيق يندفع ما يقال هناك" : إن الرؤية قد تكون 
معلقة بخصوص المرئي : مثل أن تكون رؤية الجواهر والأعراض 
معلقة تخص الأعراض» فإنه إذا فهم ن الرؤية جنس تحتها أنواع 
كالمرئيات» وأن العام المطلق يضاف إلى العام المطلقء 
والخاص المقيد يضاف إلى الخاص/ المقيد: اندفع هذا وغيره» 
ويزول ما ينقض العلة» ويبين عدم تأثيرها. 

وإذا كان كذلك» وأن المقتضي لها مشترك» فالمشترك بين 


وحدوث العالم على وجود الصانع» والخلاف دائر فيها بين الفلاسفة الدهرية 
والمتكلمين» وقد أطال فيها المؤلف رحمه الله واستغرقت الجزء الثالكث (من 
الدرء) وأكثر الجزء الرابم» كما ذكرها في الثاني والتاسع من كتابه الكبير (درء 
التعارض). 
وانظر على سبيل المثال في 1۲/١‏ أقوال الناس في مقارنة المعلول لعلته 
التامة. وذكر ثلاثة» ومال إلى القول الثالث واستدل له. 

)١(‏ في (ط) البعض. 

(۲) راجع: (بیان التلبیس): (ط) ٠٠١ ۱٠٤/۲‏ وانظر ما سبق . 


TI 


44 


المرئيات من الأعيان القائمة بأنفسها والصفات القائمة بغيرها: 
إما الوجود ولوازمه» وإما غير ذلك. والذي هو غير ذلك هو 
أخص من الوجود» وما كان غير ذلك فلابد أن يستلزم العدم» 
سواء قيل هو الحدوث أو غير ذلك» مثل بعض لوازم الحدث»› 
لأن المشترك إذا لم يكن هو الوجود» ولا شيئاً من لوازمه التي 
يلزم من عدمها عدم الوجود» كان أخص من الوجود» بحيث 
يكون وجود خاص» لئلا يلزم من عدم هذا الوجود الخاص عدم 
الوجود بالكلية» إذ كل ما هو مساو للوجود في العموم أو هو 
أعم منه: كالمعلوم والمذكور»ء يلزم من نفيه نفي الوجود» وهو 
من لوازم الوجودء والكلام هنا في القسم الثاني“ الذي ليس 
الوجود ولا شيئاً من لوازمه» ولم نقل: ولا شيئاً من ملازمه""› 
وهذا الوجود الخاص الذي يقدر آنه سبب الرؤية» لا يجوز أن 
يكون هو الوجود الواجب» فإنا تكلمنا في رؤية المشهودات 
المخلوقة مع أن علة الرؤية إذا كان" هو الوجود الواجب كان 
ذلك آبلغ في جواز رؤية الله تعالىء فإنه سبحانه هو الوجود 
الز اجب كن لسن الامر كلك 


(1) القسم الأول: هو الوجود ولوازمه. 
والقسم الثاني: الذي ليس الوجود ولا شيئاً من لوازمه» وهو الحدوث 
ولوازمه. 
ولوازم الوجود هي أسباب الوجود نفسه» وملازمه هي التي أوجدها أو سببها 
ال كود 
(۲) في (ط): من لوازمه. 
(۳) في (ط): کانت. 


AE 


وإذا كان الأمر كذلك فهذا المقتضي للرؤية على هذا 
التقديرء الذي هو أخص من الوجود: إما أن يكون ما يدخل فيه 
الوجود الواجب» أو لا يكون. فإن كان المقتضي لجواز الرؤية 
ما يتناول الوجود الواجب ثبت أن المقتضي لجواز الرؤية أمر 
مشترك بين الوجود الواجب وبين غيره من المرئيات » وهذا هو 
المطلوب. 

وإن كان المقتضي الأخص لا يدخل فيه الوجود الواجب› 
وجب أن يكون مختصاً بما عدا الوجود » وهذا سواء كان هو 
الامكان أو الحدوث أو ما هو أخص من الإمكان والحدوث› 
مثل التحيز أو المقابلة عند من يقول ذلك» هو المقتضي للرؤية› 
وهو منتف في حق الله» أو المشروط بالثمانية التي يذكرها 
المعتزلة» أو غير ذلك» وكل هذه الأمور إذا قيل بانتفائها عن 


)١(‏ اختلف المتكلمون في بيان شروط العلم والإدراكات» فمنهم من قال: كل 
ما صح وجود الحياة في شيء صح وجود العلم والرؤية والقدرة فيه. 
واشترط أكثر المعتزلة في وجود الحياة أن تكون ذات بنية مخصوصة آقل 
أجزائها ثمانية أو ستة أو أكثر على خلاف بينهم في عدد أجزاء الجسم انظر: 
(الأصول الخمسة) للقاضي عبد الجبار ص ۲١۷‏ وما بعدها. وانظر: (أصول 
الدین) للبغدادي ص ۲۹ . ) 
وقد ذكر الرازي (في كتاب الأربعين) ص۲٠۲‏ في رده على المعتزلة في 
إنكارهم الرؤية «أن من شبههم العقلية قولهم إن الأشياء التي يجب حصول 
الاتضار فد خصو لها تمامة 
أولها سلامة الحس وثانيهاكون الشيء بحيث أن يكون جائز الرؤية» وثالثاً أن 
لا يكون غاية البعد» والرابع أن يكون في غاية القرب» والخامس أن يكون = 


YY 


۹ت 


واجب الوجود واختصاصها بالمخلوق» فإنها مستلزمة للعدم» 
وأقل ما يكون لقبول العدم» فإن كل ما لا يدخل في الوجود 
الواجب» فهو قابل للعدم» بل هو معدوم تأرة» وموجود 
ا وإذا كان كذلك ظهر أن المقتضي للرؤية إذا لم يكن هو 


وبهذا التقسيم الدائر بين النفي والإثبات انقطع ما يورد “هنا من 
الاك 

وإذا كان كذلك لم يجز أن يكون المقتضي لرؤية المرئيات 
أمراً يشترط فيه العدم أو قبوله» لأن كونه معدوماً أو قابا للعدم» 
لا يكون مقتضياً لأمر وجودي » فالرؤية أمر وجودي» والأمر 
الوجودي لا تکون علته مرا عدمياً» والعلم بهذا بديهي لمن 
تصوره/ لكن قد يكون الأمر العدمي مستلزماً لوجود» مثل عدم 
الموانع المستلزمة لكمال العلة بوجود شروطها التي هي أجزاء 
العلة التامة» فيضاف الحكم إلى ذلك العدم» ويكون ذلك إضافة 
إلى علة ناقصة» والعلة الناقصة تكون جزءاً وشرطاً من العلة 


مقابلً للرائي آو في حكم المقابل» والسادس أن لا يكون في غاية اللطافةء 
والسابع أن لا يكون بين الرائي والمرئي حجاب» والثامن أن لا يكون في غاية 
الصغر). 

وانظر : (أصول الدين) للرازي ص ١۷ء‏ وقد ذكرها في نهايته (نهاية العقول) 
مخطوط لوحة ۱۳۸/ب. ۰ 


(۱) ای الرازي . 


YE 


التامة”» والعدم وإن كان في الظاهر جزءاً من العلة التامة فلابد 
أن يستلزم أمراً وجودياً» وإلا فيمتنع أن يكون العدم علة للوجود 
أو جزءاً من علة الحقيقة بوجه من الوجوه. وإذا كان كذلك امتنع 
أن يكون المقتضي للرؤية التي هي أمر موجود آمراً يستلزم العدم 
أو قبول العدم» لأنه يكون العدم أو قبول العدم جزءاً من علة 
الاه المو جود وهذا باطل . 

فإن قيل: هذا أو قبوله إنما كان علة للأمر الموجود» لأنه 
يستلزم أمراً وجودياً» كان ذلك الوجود هو جزء العلة في 
الحقيقة» فلا يكون علة الرؤية إلا الوجود أو لوازم الوجود» 
لا يكون ما يستلزم العدم أو قبوله. وإذا لم تكن العلة ما يستلزم 
العدم أو قبوله بطل أن يكون علة الرؤية الحدوث أو شيئًاً يختص 
بالمحدثات أو ببعضها أو الامکان آو وصفاً يختص بالممکنات أو 
ببعضها» ووجب أن يكون قدراً مشتركاً بين القديم والمحدث بين 
الواجب والممكن» بل آن يكون القديم الواجب أحق به فإنه إن 
كان هو الوجود فظاهر» وإن كان شيئاً من لوازم الوجود فذلك 
الوصف متی انتفى انتفى الوجود» فلا يون ثابتاً إلا بثبوت 
الوجود» ومن المعلوم أن الوجود وجميع لوازم الوجود مشتركة 
بين الواجب والممكن والقديم والمحدث. وإذا كان كذلك ثبت 
أن المقتضي للرؤية آمر ثابت في حق الله تعالى القديم الواجب 


. سبق توضيح ذلك في تعريف العلة التامة‎ )١( 
في (ل): لوازم مكررة‎ (۲) 


ro 


الوجود» فتكون رؤية الله جائزة» بل تكون أحق بجواز الرؤية» 
لأن وجوده أكمل من وجود غيره. 

ومن فهم هذه الحجة على هذا الوجه ظهر له أنها 
برهانية ٠“‏ وأمكنه دفع تلك السؤالات الكثيرة التي توردء إذا 
ذكرت على هذا النظم . ولولا أن هذا ليس موضع ذلك» وإلا كنا 
نفعل ذلك مفصلاً لكن” : فالجواب عما أورده على هذه الحجة 
في احتجاج ابن الهيصم بها في مسألة العلوء فظهر أصل الجواب 
في مسألة الرؤية» وقد ظهر أن حجة ابن الهيصم لم يقررها هو 
تقريرا جيدا. 

فإذا أردت تلخيص هذه الحجة فقل: الرؤية مختصة 
بالموجود دون المعدوم» وهذا الاختصاص : إما [أن] “يكون 
للموجود» أو لما يساويه في العموم واللخصوص» آو لما هو أعم 
م او لما هو أخص منه. فإن ارتا اوه أو لما 


)١(‏ البرهان: هو الحجة الفاصلة البينة» وبرهن بمعنى بين» وبرهن عليه أقام 
الحجة» فالبرهان هو الحجة والدليل» والبرهان غالباً ما يطلق على الاستنتاح 
العقلي» كما يطلق على التجريب. 
ويقول الجرجاني : البرهان هو القياس المؤلف من اليقينيات» سواء كان ابتداء 
وهي اافرو دات أو بواسطة» وهي النظريات . وانظر : (التعريفات) ص٤٤‏ › 
و(المعجم الفلسفي) لجميل صليباًا/٠٠۲.‏ 

(۲) أي لكن المقصود الجواب. 

)۳( زيادة لتوضيح المعى . 

. زيادة لتو ضیح المعى‎ )٤( 


1 


يساويه او لما هو أعم منه » جازت " رؤية کل موجود لثبوت 
الوجود» آو ما يساویه» أو ما هو آعم منه لکل موجود» وإن کان 
لما هو أخص من الوجود» فإذا كان لما يندرج في الواجب جاز 
رؤيته أيضاً لوجود نقيضهاء وهو الوصف الذي يوجد للواجب 
وغیره» وإن کان لا یندرج فيه الواجب فما سوى الواجب فهو 
محدث عند آهل الملل» قد كان معدوماً» وهو قابل للعدم 
بلا نزاع» فيكون المقتضي للرؤية لابد أن يشترط فيه العدم أو 
قبوله / ولا يجوز ذلك لأن الأمور الوجودية لا يشترك في علتها 
العدم ولا قبول العدم» وطرد هذه الحجة يوجب ثبوت كل آمر 
وجو دی 

ويقال على هذا : جميع النقائص التي يجب تنزيهه تعالى 
عنهاء فإنما هو لاستلزامها العدم» وأما الوجود من حيث هو 
وجود فهو كمال فلا يجوز نفيه عنه» وهذه الطريق توافق قول من 
يقول: الكمال وهو الوجود وتوابعه و [هو الخير. والشر عدم 
الوجود وعدم كماله» وبها يمكن أن تثبت جميع الصفات”] 
كالسمع والبصر والكلام » فإنها وجود ليس فيها عدم» والنقائص 
التي هي ضد هذه فيها العدم » وهو عدم هذه الأمور. 


وكلام السلف والأئمة موافق لهذه الطريقة» حيث كانوا 


ينزهونه عن النقائص» التي يشبه فيها المعدوم او الموات العادم 


(۱) في (ط) : جاز . 
(۲) ما بين المركنين ساقط من (ط). 


۷ 


(o: 


لصفات الكمال. وهذا موافق ما قدمناه قبل هذا من أن ما كان 


(۱ 


صفة للعدم لم يجز أن يوصف الله به" » وإنما يوصف من 


السلوب بما كان مستلزماً للوجود» إذ العدم المحض ليس فيه 
ثناء وحمد. وصفات الله فيها الثناء والحمد» وهذا يطابق أن 
الموجود من حيث هو فيه الثناء والحمد» والحمد لله رب 
العالمين. 

ونكتة"“ هذه الحجة أن كل حكم ثبت لمحض الوجود 
فالوجود الواجب أولى به من الممكن » وكذلك من الأمثال 
المضروبة» وهي الأقيسة العقلية» وله المثل الأعلى: أن كل 
کمال ثبت لموجود» فالواجب آولی به من الممکن» وکل کمال 
يوجد في المربوب» فالرب آولى به من العبد. وهذا مما سلكه 


الفلاسفة» لكن يعبرون بمعنى التولد"» فيقولون: كل كمال 


(۱) انظر ما سبق ص ۳۲۸ وما بعدها. 

9 التكت في اللغة: أن تنكت بقضيب الأرض فتؤثر بطرفه فيها وهو قرع الأرض 
بعود أو أصبع» وتطلق على النقطة في الشيء تخالف لونه» وتطلق على 
اة | 
والنكتة هنا: المسألة العلمية اللطيفة التى أخحرجت بدقة نظر وإمعان فكر. من 
نكت رمحه بالأرض إذا أثر فيهاء و المسألة الدقيقة نكتة لتأثير الخواطر 
في استنباطها . 
انظر: (لسان العرب)۲/ ٠١١‏ مادة (نكت)» و(المعجم الوسيط) ۲/ ٩٥١‏ مادة 
(نکت)» و(التعریفات) للجرجاني ص ۲٤١‏ . 

(۳) التولد: قال الجرجاني: «التولد هو أن يحصل الفعل عن فاعله بتوسط فعل 
خر كحركة المفتاح بحركة اليده. (التعريفات) ص ۸٦ء‏ و(المعجم الفلسفي) 
لجمیل صلیبا ۱/ ۳۹۸۰۳٦۹۷‏ . 


EA 


تت لمعلل فانة من آثر العلة..والحلة أولى .ته من المعلول: 
رهاو ا ا ةو اال ر و وه الل الاغل ل 
في عامة الأمور الإلهية > كما ورد الكتاب والسنة بنحو ذلك» 
كما قد بيناه في غير هذا الموضه”''. 


وقولنا في هذه الحجة: كل حكم ثبت لمحض الوجود. 


يخرج الأحكام التي تتضمن العدم مثل الأكل والشرب: فإن ذلك 
يستلزم كون الآكل والشارب أجوف» بحيث يحصل الغذاء الذي 
هو أجسام في محل خال» لاسيما إذا كان قد خرج غيره 
بالتحلل» ويكون بدل المتحلل» فيكون متضمناً خروج شيء من 
الجسم وذلك نقص منه» وهو صفة عدمية» ووجود أجزاء فيه› 
وذلك يستلزم خالياً وهو نقص فيه» وهو صفة عدمية» وهذا 


()۱( 


وقال المؤلف (في درء التعارض): «التولد لا يكون إلا من اصلين> وليس في 
الموجودات ما يكون وحده مولداً لشيء بل قد خلق الله تعالى من كل شيء 
زوجين وهو سبحانه الفرد الذي لا زوج له. 

وهو مخالف لقول الفلاسفة الذين يقولون: لا يصدر عن الواحد إلا واحدا. 
والله سبحانه منزه عن ذلك فإنه يخلق الأشياء بكلمته وأنها منقادة له إذا قال 
لها: كن كانت . وهذا مناف للتوليد بل خلق المسيح عليه السلام بكلمة كن. 
فال الى * بد الوت رارض اذا ااانا ول کن 
[البقرة۱۱۷]). (درء التعارض) ۷/ "۷٤-۳۹۹‏ . ) ) 
واختلف المتكلمون فى معنى التولد على أربعة أقوال. انظر: (المقالات) 
۸/۲ ۰ 

انظر : (درء التعارض) ٠۲٤١/١‏ وما بعدها. 
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ينافي الصمدية؛ فإن (الصمد)” هو الذي لا جوف لهء فلا يأكل 
ولا یشرب ولا یلد ولا یخرج منه شيء ولا غیره من جنس 
الفضلات التي تخرج من الإنسان. فإن دخول جسم فيه أو 
خروج جسم منه يتضمن النقص المستلزم لأمر عدمي › وهذا 
بنافي الصمدية» وليس هو من الأحكام الثابتة لمحض الوجود بل 
من الأحكام المتضمنة وجوداً أو عدماًء فلا جرم لم يكن سبب 
ذلك وا رل الاج .ولك نل وتف س 
بالممكن المحدث» وهو الحاجة والافتقار في الطعام» لإخلاف 
بدل ما يتحلل من البدن» وفي الإنزال لدفع الضرر الحاصل 
ا المني بمنزلة إخراج الدم عند الحاجة» فوجود جسم فيه 
يضاده ويضاره عجز وفقر من خصائص المخلوق» وحاجته إلى 
جسم خارج مته" يتم به وجوده» فقر وحاجة من خصائص 
الى 

2 ولهذا كان آهل الجنة يأكلون ويشربون وينكحون/ 
ولا يبولون» ولا يبصقون» ولا يتمخطون» ولا يتخوطون» 
ولا يمنون. وإنما يتحلل الطعام عنهم برشح كرشح المسك“»› 


(1) سبق ذكر آقوال أهل العلم في معنى (الصمد) ص٤۲۲.‏ 

(۲) في (ط): يستوفيه. 

(۳) هذا معنی حدیث أخرجه البخاري (في صحيحه) كتاب بدء الخلق» في باب 
صفة الجنة .۸1/٤‏ وكتاب الأنبياءء باب قوله تعالى * وإذقال ريلك 
تيک € ٠١١/٤‏ . 
ومسلم (في صحيحه) كتاب الجنة وصفة نعيمها وأهلهاء باب أول زمرة = 
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لأن تلك الفضلات مضادة للبدن مؤذية له» وليس في الجنة 

أذى . وأما الكل والشرب» فإنما هو استكمال بعد نقص» وهذا 
1٠‏ »“ : 1 2 

من لوازم المخلوقات . وهذا مبسوط في غير هذا الموضع 

ولهذا قال سبحانه ا ا ل فا 


ر 


قله اال ا صدذيقَة 1 ان لكام 4 
آالمائد: : [Vo‏ فأکل الطعام پنافی ویو جب الفقر 
والحاجة المنافى للربوبية من وجوه متعدده . 


وهكذا سائر الأحكام التي تعرض لبعض الموجودات› 
والرب منزه عنها: مثل السنةء والنوم". هما من الأحكام 
المتضمنة أمراً عدمياً» فليس هو من أحكام الوجود المحض› 
ولهذا كان أهل الجنة مع كونهم موجودين لا ينامون» فإن النوم 
أخو الموت» وهو يتضمن أمراً عدمياً» وكذلك العجز والجهل 


يدخلون اللجنة )٦(‏ رقم CTIVA/E YAT‏ باب ۷ حديث رقم 
.YIA* /ECYATO‏ 
ونصه قال ة: «إن أهل الجنة يأكلون فيها ويشربون ولا يتفلون ولا يبولون 
ولا يتغوطون ولا يتمخطون. قالوا: فما بال الطعام؟ قال: «جشاء ورشح 
كرشح المسك» وهو بألفاظ وروايات متعددة في الصحيحين وغيرهما. 

(۱) انظر: (الفتاوی) ۳۱۳/٤‏ وبعدها. سئل رحمه الله عن رجل قیل له إنه ورد 
على النبي ية «أن آهل الجنة يأكلون ويشربون ويتمتعون ولا يبولون 
ولا يتغوطون» وجوابه عن ذلك . 

(۲) قال تعالی: # آل ا إکه إل هو الى اموم ك تحدم َة ولا ري اوو ا 
.[Y00‏ 
ألنسة * هي النعاس وهو ما دون النوم. کا رویت عن ابن عباس وغيره. 
انظر: تفسير الطبري (جامع البيان عن تأويل آي القرآن) ۷-٠/۳‏ . 


والصمم والعمى وسائر ما ينافي صفات الكمال» وإن وصف به 
بعض الموجودات فإنه متضمن أمراً [عدمياً]"“ وهذا معنى 
النقص . فإن النقص يتضمن آمرًّا عدمياًء وكل ما تضمن عدماً 
محضا فإن الله لا يوصف به» فإنه يقتضي العدم المحض» إذ هو 
الوجود الواجب» وإنما يوصف بالصفات السابية المتضمنة أمراً 
وجودياً. 

وأا رةد شاه ال في الإدراكات الأربعة هي: 
السمع» واللمس» والشمء والذوق. فإنه وإن كان طردها طائفة 
من الصفاتية كالأشعري وأئمة أصحابهء فلا يحتاج إلى ذلك عند 
التأمل» بل يفصل الأمر فيه. وإذا فصل تفصياد يقتضيه العقل 
الصريح» كان ذلك موافقاً لما جاءت به الآثار“ وعليه أئمة 
الحديث»وذلك أن السمع لم يتعلق بالجواهر والأعراض 
كالرؤية» وإنما يتعلق بنوع من الأعراض وهو الأصوات مثلاًء 
فإذا لم يكن متعلقاً بشيء قائم بنفسه كيف يمکن طرده في کل 
موجود قائم بنفسه» حتی يقال : إنه يمکن سمعه؟. 

أما اللمس فإنه يتعلق بالجواهر والأعراض وهو الذي أورده 
من جهة الإلزام» فلزم لزوماً واضحاًء لكن قاسوا عليه بقية 


)١(‏ زيادة من (ط). 

(۲) الحجة التي ذكر الأشعري أن دليل الرؤية الوجود» وسبق ص۱۸". 

(۳) في (ط): الآيات. 

)٤(‏ إذا کان کل موجود یمکن آن یری فلا یطرد أن کل موجود یسمع أو یشم أو 
ا 
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الإدراكات» فلا جرم جاءت الأحاديث بثبوت المماسة"» كما 
دل على ذلك القران» وقاله أئمة السلف› رو وهو 
متعلق بمسألة العرش» وخلق آدم بيده» وغير ذلك من مسائل 
الصفات . a ea‏ 
أصحاب الإمام أحمد”" وغيرهم » وليس هذا موضع 
فيه» وإنما الغرض التنبيه على مجامع هذه الحجة. 


وأما الذوف فهو مس خاص› وكذلك الشم مس خاص › 
فإن الهواء وهو جسم يدخل إلى المنخرين إلى الزائدة التي في 
الدماغ» بخلاف السمع والبصرء فإنه ليس فيهما““ مماسة 
المرئي والمسموع» ولهذا كانت أصول الإحساس ثلاثة : السمع 
راتفر ولعي ل ا ا 
نکر ول آبصرکم وآ جوک . [فصلت : ۲۲]. 

ولما كان اللمس جساً تحته أنواع مختلفة في الحيوان» 
وليس طريقاً عاماً إلى حصول العلم الكلى المجرد في القلب 


.۲۸۱ سبق تعريف المماسة ص‎ )١( 

(۲) انظر: قول أبي يعلى (في كتابه إبطال التأويلات): «وإنه استواء الذات على 
العرش لا على وجه الاتصال والمماسة» قال: «ولا يجوز حمله على المماسة» 
لأنها من صفات المحدث» المخطوط ص ۲۹۰ . 

(۳) كابن فورك (في مشكل الحديث) ص۱۷۷ . 
وانظر كذلك البيهقي (في كتاب الأسماء والصفات) ص ٥*۲‏ 0۱۸ وانظ : 
(درء التعارض) ٠۲١ /٦‏ وما بعدها. 

)٤(‏ في (ط): معهما. 
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E 
الوجوه التي‎ 
أجاب بها‎ 

الرازي 


- بل نفس الإ حساس وما يتبعه من ملاءمة ومنافرة فيه خصوص في 
سببه» ومقصوده بخلاف السمع والبصر»ء فإنهما طريقان""“ إلى 
حصول العلم فيهما"" العلم الكلي في القلب والبصر يحصل به 
العلم بنفس الحقائق الموجودة/ والسمع يحصل به العلم بما يقال 
من أسمائها وصفاتها - كان السمع والبصر في كتاب الله 
مخصوصين بالذكر دون غيرهما من الإحساس. 

فيقال: أما قوله في «الوجه الأول»: مدارها على أن كل 
موجودين في الشاهد فلابد وآن يكون أحدهما محايثاً للاخر آو 
مبايتاً عه بالجهة. قوله: «وهذه المقدمة ب فنقول : 
منع هذه من أعظم السفسطة» فإن الشاهد ما نشهده بحواسنا 
الظاهرة أو الظاهرة والباطنة. ولیس فيما نشهده شيء إلا محایث 
لغيره» وهي الصفات التي هي الأعراض› آو مجانب له بالجهة» 
وهي الأعيان القائمة بأنفسها» وهي الجواهر. فمن منع أن يكون 
المشهود لا يخلو عن أحد هذين الوصفين» فقد منع أن تنقسم 
المشهودات إلى الجواهر والأعراض. ومعلوم أن هذا خلاف 
اتفاق الخلائق من الأولين والأخرين» وخلاف ما يعلم بالضرورة 
N‏ فإن الشيء المشهود: إما قائم بنفسه وهو مباين 
لغیره“» وإما قائم بغیره وهو محایث له. ٠‏ 


)١(‏ في (ط): طريقتان. 

(۲) في (ط): فيهما ساقط . 

(۳) انظر: (الاساس) ص ۸۲ وقد سبق ص۸٤۲‏ . 

)٤(‏ في (ل) و(ط): له» ورجحت أن الصواب ما ثبت. 
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وأما الوجوه التي ذكرها فعنها” أجوبة : 

أحدها: أن الاستدلال على ذلك غير مقبول» أنه قدح في 
أظهر الحسيات الضروريات . 

الثانى : أن هذا المؤسس وسائر طوائف أهل الحق متفقون 
على بطلانها"» وهو من أعظم الناس إبطالاً لما ذكره الفلاسفة 
في وجود جواهر غير محايثة لغيرها"» ولما ذكره المعتزلة من 
وجود أعراض غير محايثة لغيرهاء بل ما زال الناس يذكرون أن 
هذا من أعظم المحالات المتناقضة» التي أثبتتها المعتزلة» حيث 
أثبتوا إرادات وكراهات لا في محل وأن قولهم هذا يوجب 
عليهم وجود بقية الأعراض» لا في محل»ء وينقض عامة 
أصولهم . 

الوجه الثالث: أن يقال: ما ذكروه” من الحجة على أن 
الموجودين لابد وأن يكونا متباينين أو متحايثين . هو حجة على 


(1) هي الوجوه التي أجاب بها الرازي على الشبهة العقلية: «آن كل موجودين في 
الشاحك فلا بد أن بكرن أخدهما مايا لاخر أو مباينا عته بالجهة» قال: 
«وهذه المقدمة ممنوعة وبيانه من وجوه». انظر ما سبق ص ۲٤۸‏ . 

(۲) أي بطلان ما يقدح في المحسوسات. 

(۳) انظر: (كتاب الأربعين في أصول الدين) ص٦‏ في رده على الفلاسفة في 
قولهم : الشيء الذي لا يكون متحيزاً ولا يكون قائماً بالمتحيز قال: «فاعلم أن 
جمهور الفلاسفة يثبتون هذا القسم». 

. ۲٥٣۱ص انظر ما سبق‎ )٤( 

)٠(‏ المنازعون للرازي : حيث إن هذه الحجة تبطل قوله وقول غيره من الفلاسقة 
والمعتزلة. 
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هؤلاء وغيرهم» فيكون التزام بطلان هذه الأقوال طرد الدليل› 
والمستدل إذا استدل بدليل يبطل مذهب منازعيه في الصورة التي 
تنازعا فيها وفي غیره مما لم یذکره» لم يکن للمنازع ن ينقض 
دليله بمجرد مذهبه في صورة النزاع » ولا يجب على المستدل أن 
يخص كل صورة”"' بدليل خاص» إذا كان العام يتناول الجميع . 

وبهذا يظهر خطؤه في قوله: «ما لم تبطلوا هذا المذهب 
بالدليل لا يصح القول بآن كل موجودين في الشاهد: فإما أن 
يكون أحدهما محايثاً للآحر» أو مبايناً عنه» وكذلك قوله: «ما لم 
تبطلوا قول المعتزلة بثبوت إرادات وكراهات وفناء لا في 
محل»' فإن الدليل الذي ذكروه على أن كل موجودين لابد أن 
يون أحدهما مبايناً للآخر أو يکون بحيث هو» سواء کان هو 
الضرورة أو الحجة القياسية حجة على هؤلاء وعلى غيرهم» 
فلا یکون مجرد دعوى هؤلاء أو دعوى غيرهم معارضة لما ذكر 
من الدليل» لكن إن أقاموا حجة على جوهر غير مباين لغيره أو 
ثبوت عرض غير محايث لغيره» كان ذلك الدليل معارضاًء لكن 
هذا لم يذكر» والجواب عنه إذا ذكر هو جواب المؤسس وسائر 
بني ادم . 


وذلك يظهر بالوجه الرابم» وهو أن قوله: إن جمهور 


)١(‏ في (ل) صورة مكررة. 
(۲( وی قوله : إن جمهور الفلاسفة پئبتول إرادات وکراهات مو جودة آک ف 
محل . . . .(الأساس) ص۸۳ وقد سبق ص ۲١۱‏ . 
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الفلاسفة يثبتون هذه الأشياءء ويصفونها بما ذكر. ليس كذلك»› 

بل هذا تثبته طائفة من الفلاسفة وهم «المشاؤون» أتباع أرسطو”“ 
ن ۰ )۲( 

/ ومن وافقهم› وهؤلاء هم الذين سلك سبيلهم الفارابي وابن 

سينا. وهذا المؤسس من كتب ابن سينا يأخذ مذاهب الفلاسفة› 


(1) 


.(( 


المشاؤون: اسم لأرسطو وأتباعه إشارة إلى طريقة أرسطو في التعليم إذ يمشي 
وحوله التلاميذ. والمشاؤون هم الفلاسفة المتأخرون كما أن الفلاسفة 
المتقدمين يسمون (أساطين الحكمة) وهم ينتهون بأفلاطون» ومن بعده أرسطو 
وهو آول القائلين بقدم العالم حيث إن الأساطين لا يقولون بذلك. . (انظر: 
تعليق ص )٠١١‏ وذكر القفطي في كتابه أن المشائين يطلق على أتباع أفلاطون 
أنه كان يعلم الناس الفلسفة وهو ماش . 

وقال أبو نصر الفارابي : «وأما الفرقة المسماة من الأفعال التي كانت تظهر 
من أصحابها فالمشاؤون وهم أصحاب أرسطو وأفلاطون وذلك أن هذين كانا 
يعلمان الناس وهم يمشون كيما يرتاض البدن مع رياضة النفس» انظر: (ما 
ينبغي آن يقدم قبل تعلم الفلسفة) ص ٥٩4‏ للفارابي . 

انظر: (الملل والنحل) ٦٠/۲‏ و(أخبار العلماء بأخبار الحكماء) للقفطي 
ا اع ا ا ا و و کا 
۷/۱ ) 

الفارابي واسمه محمد بن محمد بن آوزلغ بن طرخان الفارابي أبو نصر» 
فيلسوف طبيب رياضي» أخذ عن مسيحي هو يوحنا بن جيلانء كان الفارابي 
زف افر رة فل يفره ودا ج الاه اع ان 
کانت ولادته سنة (۲۹۰ه) ووفاته (۳۳۹ ه) ويعرف بالمعلم الثاني والأول 
هو أرسطو. وهو من الملاحدة المنتسبين للإسلام الذين يفضلون الفيلسوف 
ا ال 

انظر ترجمته: (أخبار العلماء بأخبار الحكماء) للقفطي ص ۱۸١‏ وما بعدهاء 
و(تاريخ القلسفة الإسلامية) لماجد فخري ص ١١١۷‏ 1۷۸ و(شذرات 
الذهب) ۲/ ٠١‏ وانظر: (الدرء) /١‏ ١٠ء‏ و(منهاج السنة) ۲۸۷/۳ . 


EV 


۱|ں 


وكثيراً ما يقول: اتفق الفلاسفة. ولا يكون عنده إلا ما ذكره ابن 
سينا“ وليس ما يذكره ابن سينا قول جميع الفلاسفة» بل 
الفلاسفة أعظم تفرقاًء وأكثر طوائف من أن يحصر قولهم كلام 
ابن سينا أو غيره. وقد حكى من صنف في المقالات من 
المسلمين مثل أبي الحسن الأشعري والنوبختي والباقلاني 
وغيرهم من مقالات الفلاسفة أضعاف أضعاف ما يذكره ابن سينا 
ھا ال س 

وكذلك حكاشة عن جهو المعقزلة: إثبات إرآدات 
وكراهات وفناء“ لا في محل. وهذا إنما هو قول بعض 
البصريين وهم أبو علي" وأبو هاشم“ ونحوهما» وليس هؤلاء 
جمهور المعتزلة» بل لهم في الإرادة والكراهة وفي الفناء أقوال 


)١(‏ وذلك أن الرازي اهتم بكتب ابن سينا وينقل منها حتى أنه إذا قال : قال 
الشيخ» فيقصد ابن سينا» وقد شرح بعض كتبه منها كتاب عيون الحكمة لابن 
سينا وقد حققه أحمد حجازي السقاء ويعتبر كتاب الرازي (المباحث المشرقية) 
في ابات القلمة البهرة لان سا ولذلكف كاه الاتر الأكر في 
تفكير الرازي کان ولا ريب لابن سينا. 
انظر: (تاريخ الفلسفة الإسلامية) لماجد فخري ص ٤۳۸ ›»٤۳۷‏ . 

(۲) قال الجبائي : «افناء الجسم يو جد لا في مکان». انظر : (المقالات) 0١/۲‏ . 

(۳) آبو علي: هو محمد بن عبد الوهاب بن سلام بن خالد بن حمزة الجبائي 
البصري المعتزلي أبو علي» متكلم مفسرء ولد بجب بخوزستان وإليه تنسب 
الطائفة الجبائية وتوفي بالبصرة سنة (١۳٠۳ه).‏ انظر: (البداية والنهاية) 
10/1۱ > و(لسان المیزان) ۲۷٠/١‏ و(النجوم الزاهرة) ۲۸۹/۳ . 


() آبو هاشم هو ابن أبي علي» معتزلي بصري من كبار أذكياء المعتزلة أخذ عن 
والده» توفی سنة .)۳۲١(‏ 


€۸ 


كثيرة معروفة› هذا وأاحد و 


أما الوجه الثالث الذي ذكره على وجود موجودات في 
الأعيان وهي الإضافات» وآنه يمتنع أن تكون محايثة للعالم أو 
مباينة عنه بالجهة" فهذا يعلم فساده بالضرورة والحس واتفاق 
العقلاء» فلا يستحق الجواب » فإن بعض الناس قد تنازع في 
الأمور التي لم يشهدها كالعقول والإرادات. أما هذه الأعيان 
المشهودة فإنه لم يقل عاقل: آنه يوجد فيها آمور لا مباينة للغير 
ولا محايثة له» فإذا كان على هذا الوجه لم يستحق 
لكنا نبين وجه جهله" لتت الفائدةء فنقول: «الأبوة» هي 
کون الإنسان تولد منه نظیره» و«البنوة» کونه يولد من ظرهء آو 
ما يشبه هذا فإن الولادة داخلة في مسمى الأبوة والبنوة» وکون 
الشيء ولده غيره أو ولد غيره وصف محسوس قائم بالوالد 
والولد» وفي الحقيقة هو صفة ثبوتية فيها إضافة. وأآما العمومة 
والخؤولة ففيها ولادتان : ولادة الآب للشخص» وولادة جده 
لعمه. وبنوة العم فيها ولادة ثالثة» وهي ولادة العم لابنه. فتفرع 
النلسب يكون متعدد الولادة» وقد يحون إحدى الولادات 


٤۔٥١١‎ /۲ انظر اختلاف المعتزلة في ذلك (المقالات)‎ )١( 

(۲) انظر: (الأساس) ص"۸. 

(۳) في (ل): جله. ورجحت أن الصواب ما ثبت. 

)٤(‏ في (ط): جهله لتتم ساقطة. 

)٠(‏ انظر: (الأساس) ص۸٠٤۸‏ حيث إن الرازي أراد إثبات وصف موجود لا 
يقال إنه مباين للعالم ولا محايث . فذكر الأبوة والبنوة. 


۲۹ 


البمؤلف 
لأسئلة الرازى 


rot‏ أ 


موخردا» لكن رقفب الوضتة على الاأخرىه كا رقف الام 
في العمومة والخؤولة على نحو ذلك. 

ومن هنا يظن الظان آنها إضافة محضة» والتحقيق أن أحد 
الوصفين وجد قبل الأخر. ومن المعلوم أن كونه ولد وانفصل عن 
بيه او آمه» کو ما کل خن ال تلن و لا ده وربع 
ولادة. أعني” إذا خرج جميعه» وإذا لم تكن منقسمة لم تكن 
الاو وة وا ج ق ا ا 
Ag LN ES‏ 

فظهر أن «الأبوة» التي هي وجودية محايثة لذات الأب 
كغيرها» وكيف لا يكون ذلك» والأبوة من أعظم الصفات القائمة 
بالأب المغيرة له تغيراً مشهوداً بالحس» لما يوجد فيه من محبة 
الولد» والحنو عليه» والعطف عليه» وأمثال ذلك مما لا يوجبه 
سائر الصفات. فهي بأن تكون قائمة به أولى من غيرها. 

وأما السؤال الثاني : وهو قوله: «كون الشيء بحيث يصدق 
e Nae TOUS UE‏ 
قابا للانقسام إليهاء وقبول القسمة حكم عدمي/ فلا يكون 
واچ 


)١(‏ في (ط): أعني ساقطة. 

(۲) في (ل): قولنا ساقطة» والتصويب من (الأساس) و (ط). 

(۳) انظر: (الاشاي) ص٤۸.»‏ وفيه: «لكن قبول القسمة حکم عدمي والعدم 
لا يعلل» . 


أحدها: أن المراد بذلك أن الموجود يلزمه أحد الوصفين . 


آي آن کل موجودین فإنه يلزم ادان کول محايثا للاآخر› 
أو مبايناً عنه» فلزوم آحد الوصفين للوجود» وقیامه به» وکونه 
لايفارقه» هو المعني بقولهم: إما أن يكون محايثاً أو يكون 
مبايناً. وهذه القضية” التي يسمونها مانعة الخلو» مع كونها 


ا الجمع 


آي أن الموجود 5 يخلو عن آخد هدين › والخلو عن 


الصفات أمر عدمي» فنقيضه يكون وجودياًء فثبوت أحد هذين 
الوصفين للموجود أمر وجودي» ليس المراد بهذا التقسيم أن 
الموجودين ينقسمان إلى ما يكون محايثاً وما يكون مباينا فإن 
لوت اقات ما كا اناا لور ل 
مجانباً له» والجوهران كل منهما مجانب” للآخر» ليس محايثاً 
له“ . فهذا ليس من باب تقسيم الكلي إلي جزئياته» وإنما هو 


(1) 
(۲) 


(۳) 
(€) 


(0) 


سبق تعريف القضية» وهي كل قول يصح أن يقال لقائله إنه صادق أو كاذب . 
والقضية مانعة الخلو مع كونها مانعة الجمع: هي قضية النقيض. فالنقيضان 
فالموجود إما محايث أو مباين . 

زيادة. 

في (ل)» (ط) محايث وعلقها الناسخ مع ما قبلها وما بعدها مجانب للاحر 

في (ل) علق الناسخ في الهامش «والجوهران كل منهما مجانب للاخر ليس 

ماعا 4 ومع العارة أن الأغراض شاك و الجواهر شابن > انظر ما يان 
في الوجه الرابع » قال الجوينى فى الشامل ص )٦۳(‏ «. . وما صار إليه آهل = 


0۱ 


من باب التقسيم المانع من الجمع بين القسمين والخلو منهما. 


وبهذا يظهر غلطه فى السؤال الثالث أيضاً. وإذا كان هذا 


التقسيم ليس هو القسمة إلى أمرين كتقسيم الكلي والكل". 
وإنما هو بيان لزوم لحد ال ونفي خلو المحلين عنهما 
جميعاًء بطل قوله: هذا إشارة إلى كونه قاب للانقسام إليهما. 
بل هذا إشارة إلى لزوم أحدهما. 


الوجه الثاني : قوله: «قبول القسمة حكم عدمي». يقال: لا 


سلم» ولا نسلم ‏ أن أصل القبول حكم عدمي» بل كون 
الوجود قابلاً لشيء نقيضه عدم» كونه ليس بقابل له» والقبول 
رافع لهذا العدم» ورافع العدم وجود. وهذه الحجة هي التي 
احتح بها على أن الأبوة وجودية» فإن صحت صح أن القبول 
وجودي» وإن بطل ذلك في القبول بطل في الأبوة أيضاً. 


الوجه الثالث: قوله: «لو كان أمراً ثابتا لكان صفة من 


i PDs ا‎ EE 
صفات الشيء المحكوم عليه بكونه قابلاء والذات" قابلة‎ 


(۱( 


(۲) 
(۳) 


الحق أن الجواهر لا تتداخل ولا يجوز وجود جوهر بحيث ذات جوهر آخر». 
ذكر الجرجاني التفريق بين الكلي والكل . 

الكل في اللخة اسم مجموع المعنى ولفظه واحد. وفي الاصطلاح اسم الجملة 
مركبة من أجزاء » وقال والكل اسم للحق تعالى. 

والكلي الحقيقي ما لا يمنع نفس تصوره وقوع الشركة فيه كالإنسان. 

انظر : (التعريفات) للجرجاني ص ۱۸١‏ . 

في (ط) ولا نسلم ساقط . 

في (الأساس): فتكون الذات قابلة 


"oY 


للصفة القائمة بهاء فيكون قبول ذلك القبول زائداً عليه» ويلزم 
التسلسل» . E‏ قبول الانقسام ونحوه من الصفات كون 
ذلك ممكناً في نفس الذات» وإمكان الشيء لا يحتاج إلى إمكان 
آخر» وهذه الصفة لازمة للذات» ليست الذات قابلتها بمعنى أنه 
يمكن وجودها ويمكن عدمهاء بل كونها قابلة أمر لازم لها 
واجب لها. وهذا القبول" يراد به عدم الامتناع بمعنى الإمكان 
العام الذي يدخل فيه الواجب. والأولى بمعنى الإمكان 
الخاص» فإذا كان أحد القبولين هو الإإمكان الخاص» والاخر هو 
العام» وهو بمعنى الوجوب كان ذلك بمعنى الوجوب» ووجوب 
الصفة للمرضوف ليس فيه تسلسل» وإنما جاء الغلط من لفط 
الاشتراك والقبول. 

الوجه الرابع : [هب]“ أن القبول آمر عدمي» فقوله: 
يمتنع تعليله» قيل: المراد بالتعليل هنا التلازم“» ليس المراد به 
أن يكون آحد الأمرين غنياً عن الأخر موجباً لهء وبهذا الاعتبار 
يصح أن يكون كل من الأمرين لازماً ملزوماً. 


(1) في (الأساس) ص .۸٤‏ 

(۲) في (ل): القول» والتصويب من (ط). 

(۳) في (ل) و (ط): هنا. 

)٤(‏ تعريف التلازم: الملازمة. امتناع انفكاك الشيء عن الآخر» وهو كون الحكم 
مقتضياً لاخر على معنى أن الحكم بحيث لو وقع يقتضي وقوع حكم آخر اقتضاء 
ضرورياًء انظر: (التعريفات) ص۲۲۹ و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا 


«41V /۲‏ وقد سبق ص۲۸ . 


YoY 


۲ ب 


فقد تبين بهذه الوجوه الثلائة أن التقسيم لزوم لا قبول» ولو 
کان قبو لا لم یکن عدمياً» ولو کان عدماً فمعناه أن الموجود 
لابد له من ”"“ أن يكون مع غيره من الموجودات: إما محايثاً له 
وإما مبايناً له» وهذا لازم لكون الموجود إما قائم بنفسه» وإما 


قائم بغیره» وکل قائم بنفسه فهو مباين/ للقائم بنفسه» وکل قائم 


بعیره فهو محایث لذلك الغير› ولما شار که فی القيام بذلك 
الغير . 

وآما السؤال الثالث: فقوله: «ما الذي تريدون بقولكم: 
الموجود في الشاهد منقسم إلى المحايث» والمباين؟» فعنه 

e 

جوابان 

أحدهما: أن يقال له: لم يقولوا“ هكذاء وإنما قالوا: 
الموجودان لابد وأن يكون كل منهما مبايناً لاخر أو مخايثا له. 
لم يقولوا: إن الموجودات تنقسم إلى قسمين: أحدهما: مباين› 
والاخر: محايث. وفرق بين كون الموجود بالنسبة إلى غيره 
يلزمه أحد الأمرين› وبين كون الموجود ينقسم إلى الأمرين. 


)۱( في (ط) : من . ساقطة . 

(۲) (الاساس) ص٩۸.‏ 

)۳( وقد سبق الإجابة عنه في السؤال الثاني بقوله : وبهذا يظهر غلطه في السؤال 
الثالث آيضاً في الوجه الأول السابق . 

)٤(‏ خصوم الرازي وهم آهل الإثبات. 


“of 


مختلفين» والفرق ظاهر بين أن يكون الموجود ينقسم إلى قائم 
بنفسه مباين لغيره» وهو الجوهر» وإلى قائم بغیره محایث له 
وهو العرض» وبين أن يقال: کل موجود مع غيره» فلابد أن 
يكون مبايناً له أو محايثاً له» أو يقال: الموجود من حيث هو 
موجود یلزمه أن يکون قائماً بنفسه أو بغيره» فإن هذا حكم واحد 
لموجود» وذاك حكمان مختلفان. فهذا الواحد هو ما به 
الاقشراكه وهن مورد القشيب وذالك الاناا مما ماه 
الامتياز"» وهو ما به يمتاز أحد القسمين عن الأخر بالحكم 
الواحد المشترك» وهو لزوم أحدهماء والانقسام إليهما يلزم 
الوجود المشترك. والحكم المختص يلزم القسم الخاص» 
فخصوص كونه قائماً بنفسه حكم النوع الخاص وهو الجوهر» 
وخصوص كونه قائماً بغيره حكم النوع الآخر الخاص وهو 
العرض» ولا ریب أن خصوص کونه جوهراً وعرضاً يصلحان لما 
يختص بالجوهر والعرض» وأما لزوم أحد الحكمين لكل 
موجودین أو کل موجود وكون الموجود والموجودين لا يخلو 
عن أحد هذين الوصفين» فهذا الحكم المشترك بينهما لا يصلح 
تعليله بخصوص الجوهر وخصوص العرض» وهذا ليس هو أن 
الموجود في الشاهد منقسم إلى هذين القسمين» فليس هو قسمة 
الكل إلى أجزائه. فظهر أن الذي قالوه" ليس بغلط» ولكن هو 


(۲( آي خحصوم الرازي : ابن الهيصم وغيره. 


۳ أ 


E 
وهذا مثل أن يقال: الموجود لابد أن يكون: إما قديماً أو‎ 
ا واا ن ن اا و ال کن ر ان عدا‎ 
یختص بالموجود» فالمعدوم لا یکون قدیماً ولا محدثاً‎ 
ولا خالقاً ولا مخلوقاً. فلزوم أحد القسمين حكم مشترك بينهماء‎ 

والموجود من حيث هو مشترك بينهما. 

الجواب الثاني : أن يقال: هب أنهم قالوا: الموجود في 
الشاهد ينقسم إلى المحايث والمباين. فإن انقسام الشيء إلى 
قسمین حکم واحدة ون ا ص اجن القسمين حكم 
يخالف الأخر. فهب أن وجوب المباينة معلل بكونه جوهراً 
ووجوب المحايئثة معلل بكونه عرضاً لكن القدر المشترك وهو 
لزوم الانقسام وقبوله» ووجوب الانقسام إلى جوهر وإلى عرض 
حكم مشترك بينهماء وهذا الحكم المشترك يجب تعليله بالقدر 
دون الحكم“ المختص» لأن وجوب الانقسام ولزومه وقبوله 
وكونه بحيث ينقسم إلى قسمين هو مورد التقسيم» ومورد 
التقسيم مشترك/ بين الأقسام» فيجب تعليله بالمشترك. فالمقسوم 
هو الموجود من حيث هو» لا وجود الجوهر خاصة» ولا وجود 


)١(‏ في (ط): لغلط . والمقصود الرازي وذلك فى الرد عليه لقوله: فثبت بما ذكرنا 
أن الذي قالوه مغالطة . انظر ما سبق ص٥٠٠‏ . 

(۲) في (ط): وإما أن يكون ساقطة. 

(۳) في (ط): ما يختص . 

)٤(‏ الحكم: ساقط من (ط). 


۳0٦ 


العرض خاصة» والموجود وإن لم يكن في الخارج إلا متميزاً 
فهذه قسمة الكلى إلى جزئياته» وكل كلي ينقسم إلى جزئياته› 
فهذا حاله بخلاف الكلي الموجود في الخارج: كالإنسان مثلا إذا 
قسم إلى أجزائه من الرآس واليد ونحو ذلك . 

وأما قوله في السؤال الرابع : «لم قلتم: إنه لابد من تعليله 
أا بالوخرد» وها تالخدوت ؟ وا الدلل غل الحص اء اه 
يمكن أن يقال: هنا ثلاثة أشياء: 

CTD e (۲) ‘= j 


0 ن اس عا هاا ار وة ج ی 0 

(۲) السبر: بفتح السين المهملة وسكون الباء: التجربة» وسبر الشيء ا حزره 
وخبره» والسبر استخراج كنه الأمرء والجر مصدر سبر الجرح يسبره ويسبر سبراً 
نظر مقداره لیعرف غوره . 
وکل آمر رزته فقد سبرته وأسبرته. 
انظر : (لسان العرب) /٤‏ ١٠٤۳ء‏ و(الصحاح) ۲/ ٦۷١‏ مادة (سبر). 
وهو عند علماء الأصول: تتبع أوصاف الشيء وحصرها. 
انظر : (البرهان في أصول الفقه) للجويني ۲/ ۸٠١‏ و(شرح الكوكب المنير) 
لابن النجار ٠٤١/٤‏ . 

(۳) الاستقراء: هو تتبع الحكم في جزئياته» وهو أحد أصناف الاستدلال. وهو 
نوعان استقراء تام» واستقراء ناقص . 
الاستقراء التام: هو إثبات حكم في جزئي لثبوته في الكلي. انظر: (شرح 
الکوکب المنیں) ٤۱۹ ۰٤۱۸/٤‏ . 
وعرّف الجرجاني الاستقراء بأنه الحكم على كلي لوجوده في أكثر جزئياته. 
(التعریفات) ص۱۸ . 
وها كول الرازي:المايق فى فر أفضى ساافى اللات أن قال: سبرنا وبیحشنا فلم 
نجد قسماً آخر . انظر: ص٦٥۲‏ . 


oV 


التام قد يفيد اليقين تارة» كما يفيد الظن القوي أخرى . وهذا مما 
يقال في مواضع . وقول القائل : الشهادة على النفي غير معلومة› 
ليس بصحيح» بل النفي قد يعلم تارة كما يعلم الإثبات. 

الثاني : أن يقال: هذا يفيد الاعتقاد القوي والظن الغالب 
وهذا ات وعدل» وهو خير من دعوى البراهين القطعية 
التي تظهر عند التحقيق آنها شبهات وخيالات فاسدة. 

ومن قال: لا يجوز أن يحتج في هذا الباب إلا بالقطعى © 
الذي لا يحتمل النقيض› قيل له: 
أولاً: أنت أول من خالف هذاء فأنت دائماً تحتج بما 
لا يفيد الظن الغالب» فضلا عن اليقين . 

وقيل له: ثانياً: لا نسلم» بل الواجب على كل إنسان أن 
يأتي بما هو الحق . فان کان عنده علم قاطع قال به» وان کان 
عنده ظن غالب قال به» والمسائل التي تنازع بنو آدم فيها لأن 
يحصل للإنسان فيها ظن غالب خير من أن يكون في الحيرة 
والجهالةء أو يکون في التقليد» آو الحجح الفاسدةء كما هو 
الواقع كثيراً وسنتكلم إن شاء الله على هذا في" الكلام على 


(1) وهو أن الرازي وأمثاله من الأشاعرة لا يحتجون بأخبار الآحاد - وهي ما عدا 
المتواترة - في العقائد وإنما هي عندهم تفيد الظن دون العلم إذا عارضها الدليل 
العقلي : انظر: (الأساس) ص۲۱۹ وانظر: (مشكل الحديث) لابن فورك 
ص۰۲۲ و(أصول الدين) للبغدادي» ص١٠ء‏ ۱۸ء و(التمهيد) للباقلاني ۳۸١‏ 
1 و(الارشاد) للجويني ص۱٦۰۱ ٤۱١ ۳۹٥۹‏ . 

(۲) في (ط): في . ساقطة. 


الخاد . 

وقيل له: ثالثاً: هذا إذا انضم إلى غيره حصل من مجموعها 
اليقين» وإن لم يكن اليقين حاصلاً بأحدهما» كغير ذلك من 
الآدلة السمعية والعقلية. 

فلك :ا ها يكن ره امم الذاتر ين الى 
والإثبات» كما قررناه في مسألة الرؤية» وهو أن يقال: المشترك 
بينهما: إما أن يکون هو الوجود» آو ما هو من لوازمه» آو 
لاالوجود» ولا شيئاً من لوازمه» وما ليس هو الوجود ولا شيئاً 
من لوازمه يكون أخص من الوجود» لأن ما هو مساو له في 
العموم والخصوص . وما هو أعم منه لازم له» وآما الأخص منه 
كالحدوث والإمکان فليس بلازم له» لأن الوجود قد لا يكون 
ممكناً ولا محدثاًء بخلاف الأعم مثل جواز كونه مذكوراً 
ومعلوماً فإن ذلك يلزم من انتفائه انتفاء كونه موجودا لأآنه عم 

وإن شئت قلت : إما أن يكون هو الوجود» أو ما يساويه في 
العموم والخصوص» أو أعم منهء أو أخص . فإذا كان أخص منه 
فإما أن يتناول الوجود الواجب» أو لا يتناوله. فإن تناوله فهو في 
ذلك كالوجود. وإن لم يتناوله فإنه مستلزم الحدوث› 8 


)١(‏ سيأتي في رد المؤلف على القسم الثاني من كتاب الرازي في تأويل المتشابهات 
من الأخبار والآيات. 


(۲) من الأمور الثلاثة التي أجاب فيها المؤلف على سؤال الرازي الرابع. 


۲ ب 


العلة إما ن تكون هى الحدوث/ أو ما يشترط فيه الحدوث مثل 


يتناول واجب الوجود. وهذا التقسيم دائر بين النفي والإثبات› 
وإليه يرجع حقيقة قولهم”" : إما الوجودء وإما الحدوث. 

وهذا التحرير يظهر الجواب عن السؤال الخامس وهو قوله: 
EL‏ آنا ما وجدنا لهذا الحكم علة سوى الحدوث أو 
الوجود». بيانه من وجهين : ) 

الأول« آنه من المحتمل أن يقال: المقتضي لقولنا: إن 
الشيء: إما أن يكون محايثاً للعالم» أو مبايناً عنه بالجهة. 
e‏ كونه بحيث تصح الإشارة الحسية» لأن كل شيئين صح 
الإشارة إليهماء فإما أن تكون الإشارة إلى أحدهما عين الإشارة 


لالا اوغ 


فيقال له: كونه بحيث تصح الإشارة الحسية إليه إما أن 
یکول مطابقاً للو جود في العموم والخصروص › ببحيث يقال : 


() آی المعارضين للرازي: انظر قوله: «فلم قلتم إنه لابد من تعليله إما بالحدوث 


وإما بالوجود». انظر ما سبق ص٦٥۲‏ . 
(۲) في (الآساس): لا نسلم قولكم. 


9 ی (الاساس) و( آن: 


)٤(‏ في (ط): هو ساقطة . و(الأساس بالجهة): ساقطة. 
() أو غيره: لا توجد في (الأساس). انتهى كلام الرازي مختصر من (الاأساس) 
A٦‏ 
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۳۹۰ 


الموجود لابد أن تصح الإشارة الحسية أصلااً أو تبعاً» وأن كل 
موجودين فلابد أن تكون الإشارة إلى أحدهما عين الإشارة إلى 
الأاخر أو غيره أو يكون أخص منه» فإن کان مطابقاً له حصل 
المقصود» وكذلك إذا كان أعلم منه بطريق الأولىء لأنه حينئذ 
تكون الحجة دليلاً على شيئين : على صحة الإشارة الحسية إليهء 
وعلى كونه مبايناً للعالم . وإن كانت صحة الإشارة إليه أخص من 
الوجود بحيث تصح الإشارة الحسية إلى بعض الموجودات دون 
بعض» فإن كان واجب الوجود داخلاً في ذلك صحت الحجة 
أيضاً. وإن لم يكن داخلاً في ذلك TT NETE‏ 
للحدوث» فيكون التعليل بصحة الإشارة الحسية تعليلا بما 
يستلزم الحدوث» والتعليل بنفس الحدوث كالتعليل بما يستلزم 
الحدوث كما سنبينه إن شاء الله . 

وأما قوله في الوجه الثانى: «إن الجواهر والأعراض 
ران ف ار ك e‏ 
الباري" فلم لا يجوز أن يكون هذا هو المقتضي لقبول 
الانقسام إلى المباين والمحايث» وحينئذ يبطل قوله" لا مشترك 
N a‏ 


)١(‏ في (الأساس): وبين ذات الباري. 

(۲) قوله: أي المخالف للرازي. وهو ابن الهيصم وغيره من المثبتين للعلو. ‏ 

(۳) انظر: (الأساس) ص۸۷» وفيه: «فلم لا يجوز آن يكون المقتضي لقبول 
الانقسام إلى المحايث والمباين هو ذلك الأمر؟. وعلى هذا التقدير سقط هذا 
السؤالء لأنه لا مشترك بين الجواهر والأعراض إلا الحدوث» . 


Î rot 


يقال: هذه المخالفة لذات الباري المشتركة بينهما هي 
مستلزمة للحدوث» فإنها من خصائصها لا توجد في الباري» 
وما يختص المحدث مستلزم للحدوث. وإذا كان كذلك كان 
حکمه حکم اللحدوث» فإن قولهم : هو الوجود» أو الحدوث. 
کل وصف يستلزم الحدوث فحکمه کحکمه في ذلك وکل 
وصف لازم للوجود""“ بحيث يلزم من عدمه عدم الوجود هو 
كالوجود» فإن رفع التعليل به يقتضي رفع التعليل بالوجود» كما 
تقدم بیانه. ٠‏ 

قوله في السؤال السادس: لم لا يجوز أن يكون المقتضي 
لهذا الحكم الحدوث”'. قوله : «الحدوث ماهية مركبة من العدم 
والوجود»" قلنا: کل محدث فإانه یصدق عليه کونه قابا للعده 
والوجود. وآيضاً كون الشىء منقسماً إلى المحايث والمباين 
معناه کونه قابا للانقسام إلى القسمين» فالقابلية إن كانت/ صفة 
وجودية كانت في الموضعين كذلك» وإن كانت عدمية فكذلك»› 
ولا معد تلل عدم بذ . 

يقال: آما الحدوث أو ما يستلزم الحدوث فلا يجوز أن 
يكون هو علة للأمر الوجودي» لأن ذلك مستلزم للعدم» وما 
يستلزم العدم لا يجوز أن يكون علة للأمر الوجودي» فلا يعلل 


(۳) في (ط)» و(الأساس): قوله أولاً. 
€3 انظر : (الأساس) ص۰۸۷ c۸۸‏ انظر ما سبق ص۹٥۲‏ . 
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الأمر الوجودي الذي يختص بالموجودات دون المعدومات 
إلا بأمر وجودي يختص بالموجودات . 

٠‏ وکال لو ارد بالتعليل الملازمة. فإن الاأمر الوجودي 
لايكون مستلزماً للأمر المستلزم للعدم» لأنه يوجب أن يكون 
العدم مستلزماً الوجود» والعدم لا يكون مستلزماً للوجود»ء فلا 
تكون الرؤية ولا صحة المحايثة والمبانية مستلزما لما يتضمن 
العدم» سواء كان هو الحدوث أو ما يستلزم الحدوث» إذ كل 
منهما مستلزم للعدم والوجودء لا مستلزم للعدم إلا بطريق 
استلزامه لوجود يمنع غيره» فيكون العدم ضد الوجود. أما أن 
يكون وجود جنس الأمر الوجودي معلقاً بوجود يشترط فيه أن 
کون معدوما فلا. 

قوله"": «کل محدث يصدق عليه کونه قابا للوجود 
والعدم» وكذلك كون الشيء E‏ 
إلى اخره» يقال له: هذا غلط من وجوه: 

أحدها: أن المحدث الذي يجوز رؤيته هو الموجود دون 
المعدوم» فإن المعدوم لا يجوز رؤيته» ولا يجوز تعليل رؤية 
الوجود المنقسم إلى محايث ومباين بأنه محدث منقسم إلى 
موجود ومعدوم» فإن المحدث الذي يدخل فيه المعدوم لا يرى 


. أي الرازي في السؤال السادس‎ )١( 
. ۲٠٣۹ص (الاساس) ص۰۸۷ وسبق‎ )۲( 


1Y 


بحال ٠"‏ فهو أعم مما يرى» والعلة لا تكون أعم من المعلول. 
وأيضا فالمحدث الذي يصدق عليه أنه قابل للوجود والعدم إنما 
هو الحقيقة”" الذهنية التي لا وجود لها في الخارج» فهي تقل أن 
تكون موجودة وأن تكون معدومة . وأما الوجود فلا يقبل ذلك . 

الثاني : أنه ليس قبول الحقيقة لأن تكون موجودة ومعدومة» 
مثل قبولها لأن تكون محايثة لغيرها أو مباينة لهء لأن ذلك 
القبول“ لا يقوم بشيء موجود بل هو حکم ذهني» وأما هذا 
الثاني فهو صفة لأمر موجود» فإن المحايثة والمباينة صفة لأمر 
موجود» وليس كل واحد من الوجود والعدم صفة لموجود. 

الثالث : أن الشيء الذي يقبل الوجود والعدم هو شيء بعينه 
قا الود ا والعدم تارة» ليس المحدث ينقسم إلى 
موجود ومعدوم» وآما المحايثة والمباينة فليستا صفتين متعاقبتين 
على حقيقة واحدة» بل الحقيقة الموجودة المطلقة تنقسم إلى 
محايث ليس موصوفاً بالمباينة وإلى مباين ليس موصوفاً 
بالمحايثة» فليس هذا نظير ذلك . 

الرابع : آنا قد بينا أن الحكم الواحد هو لزوم أحدهما 
للوجود» وهذا حكم واحد وجودي» ولا يقال: إن أحد الأمرين 


)1( في (ط): محال . 

)۲( في (ط) : حقیقته . 

)۳( في (ل) :الهول. والتصويب من (ط). 
)٤(‏ في (ط): تارة. ساقطة. 

)0( هكذا في (ل) و (ط) ولعلها: أو إلى . 
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من الوجود والعدم يلزم المحدث» بل المحدث بعد حدوثه 
لايكون إلا موجوداًء وقبل وجوده لم يكن إلا معدوماً. وإن أريد 
به الحقيقة أنه يلزمها أحد الأمرين: فيقال: هو يلزمها إما الوجود 
وإما العدم» ولزوم أحد الأمرين: واحد وجود. والثاني عدم 
لایکون وجودياً بخلاف لزوم أحد أمرين وجوديين: المباينة 
والمحايثة . فإن لزوم أحد هذين يكون وجودياً. 

الخامس : أن الصواب المتفق عليه بين أهل السنة/ وعقلاء 
الخلق : أن العدم ليس بشيء في الخارج» وإنما كان له وجود في 
العلم . وإذا كان كذلك فالمحدث تارة يكون شيئا وتارة لا يكون 
شیئاًء فلا یکون کونه شیئاً وکونه لیس بشيء» علة لکونه محایثا 
أو مبايناً» فان هڏين يختصان بما هو شيء» وما هو شيء 
لايكون علة ما يستلزم في أحد حاليه أن لا يكون شيئاًء أو 
لايكون علة انقسام حالية إلى أن يكون شيئاً تارة وغير شيء 
او 
وأما ما أورده على قوله: «إن الجهل بالعلة يوجب الجهل 
بالمعلول» - من معارضة _ ذلك بأن يقال: «العلم بالعلة يوجب 
العلم O‏ ) 

فیقال عنه جوابان : 

أحدهما: القول بموجب ذلك» فإن كل ذي فطرة سليمة لم 
يتقلد مذهباً يصده ويغير فطرته إذا علم أن الشيء موجود علم أنه 
إما أن یکرت فاا ليره وما آن بکرن مانا له کها تعلمون 


)١(‏ (الأساس) ص۸۸. وهو قوله: «الثانى: لو كان الجهل بالعلة يوجب الجهل 
بالمعلول لكان العلم بالعلة يوجب العلم بالمعلول». وانظر ما سبق . 


۳٥ 


ن 


ان القائم بنفسه لا يكون إلا داخل العالم أو خارجه. وإذا قيل 
له: موجود لا داخل العالم ولا خارجه» أو قيل له: شیئان 
موجودان ليس أحدهما مبايناً للآخر»ء ولا هو بحيث a‏ 
وفهم ذلك: أنكرته فطرته. 

وقوله: «الجمهور الأعظمء وهم أهل التوحيد يعلمون': 
ال الاري جل وغل مرجون ول لرن اه ت وان کون 
محايثاً للعالم أو مبايناً له»". 

قلنا: ليس الأمر كذلك» بل النفاة““ مغمورون في جانب 
هل التوحيل أيضاء فكرن الس إلى جاه . ی ادم ھن 
المسلمين وغ 

e‏ هذا القول عن بعض حتى تغيرت 
فطر ته › ليس في هؤلاء أحد من سلف الأمة ولا آئمتهاء ولا فيهم 
CE‏ من المسلهين سدفة وأن. كان تاولا فيا 
ومغفوراً له خطؤه» أو فيه ما هو أكثر من البدعة» وهو الخالب 
على أئمة هذا القول من نوع ردة عن الإسلام ونفاق فيه وغير 
ذلك وقد اتفقی ق سلف الأمة وأئمتها على أنهم من أضل الخلق 
وأجهلهم» فلا يضرهم”'“ خلافهم في ذلك . 

الو جه الثاني : أن يقال: العلم مر وجودي» وأما عدم العلم 
(۱) أي: ولا محايثاً له . 
(۲) في (الأساس): يعتقدون. 
(۳) انظر: (الأساس) ص۸۸. 
)٤(‏ آي نفاة الصفات أو نفاة النقيضين القائلون بأن الرب لا داخل العالم ولا خارجه. 
(0) فی (ط): تغترب. 
() ا ف شر ای ب 


(٥) 


۳71٦1 


فو عدي والار الرجرد ج فت على الب الاه 
بخلاف العدمي فإنه يكفي فيه عدم السبب أو نقصه. وإذا كان 
كذلك فليس مجرد علم الإنسان بالدليل علة كان أو غيرها يوجب 
علمه بالمدلول» معلولاً كان أو غيره»٠‏ إن لم يستحضر في 
[ذهنه]“ دلالة الدليل على المدلول» ويتفطن لما فيه من 
الدلالة. وهذا كما أن خلقاً يسمعون كلام الله» وهو الدليل 
الهادي» ويشهدون ايات الله بالليل والنهار» وهم عنها 
معرضون» لعدم التفكير والتدبر . أما إذا علم الرجل الحكم فلابد 
له من سبب يوجب العلم في قلبه» وكون الشيء إما محايثاً وإما 
مبايناًء وإما قديماً وإما محدثاًء ونحو ذلك» وإنما هو الوصف 
المعقول» وهو لزوم أحد الوصفين للموجود» وكون الموجود 
ينقسم إلى هذين: فإن الموجود المطلق وجوده ذهني"» 


)١(‏ السبب في اللغة: هو الشيء الذى يتوصل به إلى غيره. انظر: (لسان العرب) 
مادة (سبب) .٠٥۸/١‏ والسبب التام هو الذي يوحد المسبّب (بالفتح) بوجحوده 
فقط والسبب غير التام هو الذي يتوقف وجود المسبب عليه لكن لا يوجد المسبب 
بوحوده فقط. والسبب التام مرادف للعلة. إلا أن النظار يفرقون بينهما من 
وجهين: أحدها أن السبب ما يحصل الشيء عنده لا به والعلة ما بحصل به والثاي 
أن المعلول ينشاً عن علته بلا واسطة بينهما ولا شرط على حين أن السبب يفضي 
إلى الشيء بواسط أو وسائط. انظر التعريفات للجرجاني ۱١١‏ وكشاف اصطلاحات 
الفنون 1۹۱/١‏ وانظر المعجم الفلسفي لحميل صليبا ۸/1 

(۲) في (ل): دنه» والتصویب من: ط . 

(۳) الموجود المطلق لا حقيقة لهء وإنما هو في الذهن فقط. وانظر: تقسيم 
السمرقندي (في الصحائف الإلهية) ص۸۲. الموجود في الخارج والموجود في 
الذهن واختلاف المتكلمين في حقيقة الوجود الذهني . 
وبين المؤلف رحمه الله هذا التقسيم ورد أن يكون الوجود الذهني له حقيقة . 


1Y 


وكذلك الانقسام إلى قسمين هو حكم عقلي» وكذلك لزوم أحد 
الوصفين لا بعينه حكم عقلي ليس بحسي . فإذا كان هذا الحكم 
يحكم به العقل بمجرد علمه وجود الشيء المحايث والمباين قبل 
علمه بكونه محدثاً علم أن العلم/ بهذا الانقسام العقلي لا يتوقف 
على الحكم بالحدوث» بل يعلم بمجرد العلم بكونه موجودا. 
فلو كان المقتضي له ليس هو الوجود» بل هو الحدوث» أو ما 
بشتر ط فيه الحدوث» كان الحكم بذلك بدون العلم بمقتضيه 
وملزومه حكماً للذهن بلا حجة» فإنه إنما يستدل على الشيء 
بعلته أو معلوله أو يستدل بأحد المعلولين على الآخر» فإذا كانت 
جميع وجوه الاأدلة منتفية انتفى العلم. فإذا كان العلم بهذا 
الانقسام موجوداً بدون هذه الوجوه علم أنها ليست أدلة فلا تكون 
داخلة في التعليل . 
- وكذلك قوله: «الأمر”" المعلوم بالبديهة لا يجوز أن يكون 
علة وصف استدلالي»“. إنما هو العلة التي توجب العلم 
بالحكم» ولكن يجوز أن يكون المؤثر فيما أدركه الحس ما لم 


ا ا ا 
راجم بالتفصيل هذه المسالة فى : ۳٦ CIENTS ls‏ 
Az‏ 

(1) في (ط): الأثر. 

(۲) هذا معنى قول الرازي في (التأسيس) ص۸ في حكاية قول الخصم ومنعه 
«. . وكونه محايثاً أو مبايناً: أمر معلوم بالبديهة» والوصف الاستدلالي لا يجوز 
أن يكون علة للحكم المعلوم بالبديهة. قلنا ممنوع». 


1A 


يذكره الحس» ولكن هذا" الانقسام ليس من الأمور الحسية بل 
من الأحكام العقلية» والعقل لا يحصر شيئاً قبل الإحاطة 
بأفراده» ولا تلازم“ بين شيئين قبل العلم بوجه الملازمة» فإن 
لم يكن الوجود هو المقتضي لهذا الحصر والتقسيم ولهذه 
الملازمة لم يجز حكم الذهن بذلك حتى يعلم دليلاً يدله على 
هذا الحصر والتقسيم وهذه الملازمة» ولا يجوز" أن يكون 
الحكم بدیهیاً» ودلیله نظریاً استدلالیاً» ومن یدبر عقله“ علم 
أنه يحكم بهذا التقسيم وهذا اللزوم بمجرد العلم بالوجود قبل 
العلم بالحدوث وغيره» فإن لم يكن الوجود مقتضياً له لم يكن له 
أن يحكم إلا بما أحسه» وهذان: هذا مباين لهذاء وهذا محايث 
له. أما أن يحكم حكماً عاماً على جميع الموجودات: إما أن 
يكون محايثاً» وإما أن يكون مبايناً. قبل علمه بتساويهما في ذلك 
فهو حکم بلا أصل. وهذا الكلام يحتاج إلى تقرير أن العلة 
الخارجة هي العلة الذهنيةء وإلا فيمكن النزاع في ذلك. 

وأما قوله في السؤال السابع : «لو كان الوجود واحداً في 
الشاهد والغائب ليس إلا بالاشتراك اللفظي» وهذا لا يمكن 
إلا بن يكون الباري مثلدً للمحدثات» أو يكون الوجود زائداً 


)١(‏ في (ط): هذا. ساقطة. 

(۲) في (ط): ولا يلزم. 

gS 0 

)٤(‏ ا 

(6 ى (20 غير اق رف( ين باشتاك , والتضريب هن (الامائن): 


۲1۹ 


ى الا وال ا ا وواد 


فيقال: مثل هذا الكلام تكرر في تصانيف هذا الرجل“»› 


وهو غلط عظيم في أظهر الاموروأول الأمور المعقولة من العلم 
الإلهي والعلم الك وهو وجود الحقى ووجود الخلق› ولهذا 


فإن مذهب عامة الناس بل عامة الخلاتق من الصفاتية 


كالاأشعرية والكرامية وعيرهم اَن الوجود الا مقولاً 
بالاشتراك اللفظي فقط» وكذلك سائر أسماء الله التي سمي بهاء 


وقد 


(1) 


(۲) 


(۳) 


)٤( 


(0) 


يكون لخلقه اسم كذلك مثل الحي والعليم والقديرء فإن 


سبق ذكر الماهية وتعريفها وتعليق المؤلف عليهاء ص٠٠‏ بقوله: «إن ماهية 
الشيء عين وجوده»ء وأنه ليس وجود الشيء قدراً زائداً على ماهيته. .» انظر : 
(الفتاوی) ٠١٥١/۲‏ و(درء التعارض) ۰/ ٠١۴۳_۱۰۲‏ . 

هذا معنى كلام الرازي في (الأساس) ص۸۹. ٠‏ 

انظر: (الأساس) ص۸4» و(الأربعين فى أصول الدين) فى المسألة الثانيةء 
ص ٥۹-٥۳‏ . 

العلم الإلهي: هو عند المتكلمين: العلم بأحوال ما لا يفتقر في الوجودين 
(الذهني والخارجي) إلى المادة» عكس العلم الطبيعي الذى يفتقر إلى المادة أو 
هو الفحص فيه خارج عن العنصر والمادة. ويسمى بالعلم الأعلى أو بالفلسفة 
الأولىء ويسمى بالعلم الكلي أوبما بعد الطبيعة أو بما قبلها. 

انظر: (مفاتيح العلوم) للخوارزمي ص*۸. 

انظر: (التعريفات) للجرجاني ص١١٠‏ وانظر: (كشاف اصطلاحات الفنون) 
٠ ۷/١‏ 

في (ل) هو و(ط): وهو . ورجحت أن الصواب ما ثبت» ويدل عليه ما بعده. 


هذه ليست مقولة بالاشتراك اللفظى فقط» بل بالتواطوؤ» وهي 
أيضاً مشككة» فإن معانيها فى حق الله تعالى أولى» وهى حقيقة 
فيهما. ومع ذلك فلا يقولون: إن ما يستحقه الله تعالى من هذه 
الاشطاء إذا سمی بها مثل ما يستحقه عيره› ولا آنه فی وجوده 
وحباته وعلمه وقدرته مثا لخلقهء ولا يقولون أيضاً: إن له آو 
لغيره في الخارج وجودا غير حقيقتهم الموجودة في الخارج› بل 
اللفظ يدل على قدر مشترك» إذ أطلق وجرد عن الخصائص/ التي 
هو موضوعاً فى اللغة كذلك» وإنما يذكر كذلك في مواضع 
تجرد عن الخصائص › کما تجرد في المناظرة لأمور یحتاج 
إليهاء فيقدر تجريده عن الخصائص تقديراً كما يقدر أشياء لم 
تو جد» وهو حينئذ دال على فدر و بين المسخيين؛ ولکن 
ذلك المشترك ليس مجموع حقيقة كل منهما الموجودة في 
المطلق“ لم يكن الوجود المطلق حقيقة إلا في الذهنء وأما 


)١(‏ التواطؤ: هو الموافقةء قال الليث: واطأت فلاناً وتواطأنا أي اتفقنا على أمر. 
انظر (تهذيب اللغة) للأزهري ٥٠/٠٤‏ . 
(۲) سبق ذكر الوجود المطلق ص ٠١۷١۳١۹۷‏ . 
قال المؤلف : الموجود المطلق لا حقيقة له إلا في الذهن بل هو معدوم. 
وهو المسلوب من الاختصاص والإضافة. قال: فلا يتصور أن يكون في 
الخارج شيء مطلق لا حيوان مطلق ولا إنسان مطلق» ولا جسم مطلق ولا 
موجود مطلق بل کل موجود فله حقيقة یختص بها لا یشارکه فیها غیره» . 
انظر : (الدرء) ۳/ .۹1/٦ ۳۱۳/١ ٤٤۷ ٤٤١‏ 


۲۷1 


۵ ب 


الوجود الخارجي فوجود كل موجود معين مميز عن الاخر 
مختص به» وذلك [ك]“ الجسم المطلق والحيوان المطلق 
والإنسان المطلق . 


وقد تقدم غير مرة آن حقيقة ذلك أن هذه الحيوانية الخارجية 


المعينة تشبه هذه الحيوانية» وهذه الإنسانية الخارجية تشبه هذه 
الإإنسانية» فبينهما مشابهة من هذا الوجه» وإن كانت بينهما 
مخالفة من وجوه أخرى . وإذا قيل : هذا موجود» وهذا موجود» 
ففيه إثبات أصل الوجود والثبوت والكون" لكل منهماء وآن ما 
لهذا يشبه ما لهذا من هذا الوجهء وهذا المعنى الذي اشتركا فيه 
واشتبها في غاية البعد عن حقيقة كل منهماء» كما أن حقيقة كل 
منهما يكون في غاية البعد عن حقيقة الآخر» فوجود أحدهما في 
الخارج هو عين حقيقته . فإذا قيل : إن سائر الحقائق والماهيات 
تشاركها في مسمى الحقيقة والماهية أو تشبهها في ذلك كان هذا 


ومن القائلين بالوجود المطلق ابن سبعين وابن سينا وغيرهم من أهل الإلحاد. 
انظر : (الدرء) 0/ °( VET OV cof‏ 
الكاف زيادة من حاشرة (ط). 


سبق تعریفه في ص۲۰۲ . 


والكون هو الوجود بعد العدم. وهو عند الفلاسقة: حصول الصورة فى المادة 
العدم . 


انظر : (التعريفات) للجرجاني ص۱۸۸ > و(الحدود ر رسائل ثلاث) للفاکهي› 


V۲ 


الشبه البعيد في غاية البعد عن الحقيقتين» ولكن الأمور العظيمة 
الاختلاف بالحقيقة قد تشتبه في آمر ما» وهو الذي اشتركت فيه. 
وأعم هذه الأمور هذا الوجود والثبوت والكون» فمن كان نظره 
في هذا كان نظره في أبعد الأشياء عن حقيقة الرب. 

وكثير من هؤلاء يعتقد آنه قد أدرك حقيقتهء أو أنه لا حقيقة 
له" إلا ذلك» وهؤلاء من أعظم الخلق تمثيادً لربهم بكل شيء» 
وتشبيهاً له بکل شيء» وقد جعلوا کل شيء ندا له وکفواً» حیث 
جعلوا حقيقته هي الوجود المطلق» وذلك يثبت لكل موجود» 
فهم أعظم الخلق إشراكاً بالله. ومن هنا قال الاتحادية"" منهم: 
إنه وجود كل شيء» وآنه وجود الموجودات كلهاء ونحو ذلك 
مما هو من أعظم الإشراك والتعطيل . 

وأصل هذا أن الاشتراك أو الاشتباه في أمر ما لمسمى الوجود 
أو الحي أو غير ذلك لا يقتضي التماثل بوجه من الوجوه» بل 
يقتضي نوع اشتباه» وقد يكون بعيداً عن التماثلء وهذا الرازي 
يظن كثيراً أن الاشتراك في شيء هو التماثلء فيحكم" على 


(۱) أي الله سبحانه وتعالى» تعالى الله عن ذلك. أي آن وجوده مطلق کما يقوله 
الفلاسفة. 

(۲) سبق تعريف الاتحادية ص۱۹1ء فمن قال بالاتحاد تصور وجوداً مطلقاً في 
نفسه» فظن آنه في الخارج» فهذا هو أصل انحراف أهل الاتحاد حينما أثبتوا 
مشابهة ما في الأذهان بما في الأعيان . 
انظر: في ذلك قول المؤلف رحمه الله في (درء التعارض) ٠١١/١‏ . 


)۳( في (ط) : فحکم . 


VY 


المشتبهين في شيء بحكم المتماثلين» ثم إنه في موضع آخر 
يناقض ذلك» حتى يجعل الأمور المتماثلة في الحكم لا تتماثل في 
العلةء والأمور المتماثلة في العلة لا نمال في الحكم إذ هو 


متناقض في عأامة ES‏ 


ثم إن هؤلاء المتفلسفة والمتكلمة“ والمتصوفة وسائر 
الملاحدة من القرامطة" وعيرهم› الذين يقولون حقيقته هى 


(1) انظر كلامه على هذا (في المباحث المشرقية) ٠۲١/١‏ وما بعدها. 
- و(محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين) ص ۳٥١٠ء‏ و(الأربعين في أصول الدين) 
ص4۸ » وانظر : (المطالب العالية) ۲/ ۲۳ . 

(۲) في (ط) : والمتكلمة ساقطة. 

(۴) القرامطة : هي فرقة من فرق الباطنية الإسماعيلية وفرع من فروعها ينسبون إلى 
شخص يقال له حمدان بن الأشعث ولقبه قرمط » كان قرمط هذا أحد دعاة 
الإسماعيلية يتظاهر آمام الناس بالزهد والعبادة ليستميل بذلك قلوب الناس . 
والقرامطة الباطنية يقوم مذهبهم على القول بإهين قديمين لا أول لوجودهما من 
حيث الزمان إلا آن أحدهما علة لوجود الثانيء فأحدهما علة ( السابق) والآخر 
معلول( التالي) والنبي عبارة عن شخص فاضت عليه من السابق بقوة التالي قوة 
قدسية صافية واتفقوا على آنه لابد في كل عصر من إمام معصوم يساوي النبي في 
العصمة» وينكرون البعث والمعاد ويستبيحون المحظورات ويؤولون النصوص . 
على معتقداتهم بحجة أن لكل نص ظاهراً وباطناً ) 
ونشطت هذه الحركة وعاثت في الأرض فساداً نهباً وسلباً حتى صار لهم شوكة 
فاستقلوا بأرض هجر والبحرين وأسسوا دولة عرفت ( بدولة القرامطة) وكان ذلك 
في سنة (١۲۸ه)‏ على يد أحد دعاتها (يحى المهدي) ومن أعمالهم التخريبية في 

سنة (۷١۳ه)‏ زحف أبو طاهر القرمطي على مكة وقتل خلقاً كثيراً من الحجاج 
ونهبوا الأموال وكل شيء وقع في أيديهم حتى أنهم اقتلعوا الحجر الأسود وذهبوا 
به إلى الإحساء حتی سنة (۳۳۹ه). 

انظر : (القرامطة) لابن الجوزي ( كتيب صغير). 


Vt 


الخلق عن التشبيه/ وأنهم هم الموحدون المحققون للتوحيد 


حتى ينفوا الصفات والأسماء نفياً منهم. زعموا التشبيه وهم 


م 


أعظم الخلق تشبيها”'“ وتمثيااً وإشراكاً وجعلوا أنداداً لله مع ما 
هم عليه من التعطيل» وأبعد الخلق عن أن يوحدوا الله تعالى 
بو حدانیته التى انفرد بها عن سائر مخلوقاته. 


فإنهم إذا جعلوا حقيقته الوجود المطلق فهذا القدر ثابت 


لکل موجود» فقد جعلوا حقيقته ما هو ثابت لکل شيء فقد 
ج ا ك وا اة وال ب لكاب 
والختزير» وقد يصرحون بأن وجود الكلب والخنزير عين 
وجوده“ وهذا من أغلظ الإشراك والكفر برب العالمين وهو 
تعطيل الله» إذ لا وجود للوجود المطلق إلا في المعين . فإذا لم 


تثبت له حقيقة موجودة مختصة به منفصلة عن الموجودات لزم 


(فضائح الباطنية) ص١١ء‏ للغزالي . 

(الأنساب) للسمعاني ۱٠۹۰۱۰۸/۱۰‏ . انظر : (البداية والنهاية) ٦۳ ٦١/١١‏ . 
(اعتقادات فرق المسلمين والمشركين) للرازي ص ۷۹ 

هکذا في (ل)و(ط) . ولعلها: زعموا التنزيه وهم أعظم الخلق تا . 

زيادة من حاشية (ط). 

هذا ما يقوله غلاة الصوفية أهل وحدة الوجود. 


قال ابن القيم رحمه الله: «وأما الملحدون فيقولون ماثم غير في الحقيقة فالله 


عندهم هو الوجود المطلى الساري في الموجودات فهو الموحد والموحد( بكکسر 
الحاء المشددة الأولى وفتح الثانية) انظر: (مدارج السالكين) لابن القيم 
014/۳ . 


Vo 


0٦ 


تعطيله ثم إن حقيقته التي اختص بها وامتاز بها عن خلقه 

والوجود من حيث هو وجود کالثبوت والکون وکونه حقاًء 
وهذا القدر ابت لکل ما خلقه وسوٌّاه» وهو سبحانه رب کل 
موجود سواه وخالقه وباریه» ليس کمثله شيء من ذلك› سبحانه 
وتعالى عما يقول الظالمون علوا كبيراً. 

وهذا الموضع قد أوسعنا القول فيه في مواضع غير 
هذا" وهو منشاً الاشتراك والضلال في طوائف من الفلاسفة 
والاتحادية وسائر الملاحدة الذين يعمهم معنی الجهمية› وإن 
كان لبعضهم عن بعض في ذلك مزية. 

ومنشاً هذا من القياس الفاسد والتمثيل برب العالمين 
واتسوية بينه وبين کک و جک فیا م 


Kf‏ ۶ہ چیر ورو > 5 ور اه 


ا 


۴ ج ت کے 
‌ ےرس رن ۶مس سے 8 
لی ضلل ضلل من @ اذ ویک دربب تک ھ e‏ ضلا إ 


جرم © €[الشعراء ۹٤:‏ :۹4] وأصل الإشراك الذى هو 


د 


ر اماما هجر ال ر من تاس سا 


(1) انظر مثلا: (الرسالة التدمرية) من ۲۱-۱۸ » ۱۳١۲-١۱۲۷‏ . 
انظر : حقيقة مذهب الاتحادية بين وحدة الوجود) ٠١١٠1١۰1٤‏ . 
انظر : (مجموعة الرسائل والمسائل) ۸١ /١‏ ۸۲. 
انظر أيضاً: (درء تعارض العقل والنقل) ۳۹۱-۲۸۳/۱۰ وغيرها من الأماكن 
المتفرقة العديدة. 
(۲) في(ط): من ساقطة. 


V1 


e eT‏ 0 ولا مله 
e‏ کم قال : 1 


شی ۵ ا 
© 4 [سورۃة ص : ۸۳۰۸۲] وقال تعالی : # انم لس 
ساط عل ات اموا وعلی ديه بتو ڪون 
ادبت : oI ES‏ 
وهذا باب واسع ليس هذا موضعه. 

وذلك آنهم يجردون أسماء هذا وصفاته» وأسماء هذا 
وصفاته» فيسوون بينهما» ويجردون القدر المشترك بينهماء 
فيثبتونه حقيقة خارجة» وقد يجعلون هذا الذي جردوه هم 
بأذهانهم فقدروه في آنفسهم هو الحقيقة الموجودة في الخارج»› 
ثم قد يجعلون هذا ثابتاً لكل موجود في الخارج› 
کقولهم :هو في کل مکان بذاته . وقولهم: هو نفس وجود 


سے ¢ 


: قاس إبليس - لعنه الله - قياساً فاسداً وذلك في مقابلة النص وهو قوله تعالى‎ )١( 
- فقعوا لم ستجدي € فشذ من بين الملاتكة بترك السجود فأخطاً  قبحه الله‎ 

في قياسه . 
أخرج ابن جرير (في تفسيره) عن ابن سيرين والحسن آن أول من قاس إبليس. 
قال ابن سير فا عدت الشس والقمر الا بالمقان: 
انظر: (جامع البيان) للطبري .٠۳١/۸‏ و(تفسير القرآن) لابن كثير ۳/۲ ۰ 
و(الدر المنثور) للسيوطي / ٠٠٠١‏ في تفسير سورة الأعراف آية ٠٠١‏ وانظر: 
(تفسير البغوي) ۲/ ٠١١‏ . 

(۲) وهذا قول الجهمية العباد منهم . انظر: (بيان تلبيس الجهمية)(ط) ۲/ ٠)٠۵‏ . 


VY 


۳۹ /ب 


المرخوات هرال اة و رلك 
وأما السؤال الثامن: فقوله في المعارضة :«إن المقتضي 
لقبول الانقسام في الجوهر والعرض لو كان هو الوجود لزم 


) و الجوهر وحده أن يقبل الانقسام ال الجوهر والعرض› 


وكذلك فى العرض وهو . فيقال: هذا غلط ظاهر»ء ومغالطة 
قبيحة» وذلك أن هذا الموجود إما أن يراد به الموجود المعين 
الخارجى . فيكون المعنى آنه يلزمه أحد الحكمين: إما المحايثة 
وإما المباينة» لا يقال فيه: إنه منقسم إليهماء وعلی/ هذا 
فالجوهر الموجود يلزمه أحدهما» والعرض الموجود يلزمه 
أحدهما. وإما أن يراد به الوجود المطلق الكلى الذي هو مورد 
التقسيم إلى الأقسام» فهذا إذا قيل: إنه ينقسم إلى محايث 
ومباين» فهو كقولنا: ينقسم إلى جوهر وعرض. ولا يلزم من 
قبول القسمة أن يكون أحد قسميه القسمة التى يقبلها هو» بل 
هذا جمع بين النقيضين . 

وأما قوله في السؤال التاسع : «إن هذا“ الدليل قائم في صور 
كثيرة مع أن النتيجة اللازمة عنه باطلة» وهذا يدل على أنه 


منقر ض › وبیانه من وجوه : 


(1) قول الاتحادية. انظر: (درء التعارض) ٠١۷/١‏ . 

)۲( في (ل) : في لزم» والتصويب من (الأساس). 

(۳) انتهي كلام الرازي من السؤال الثامن باختصار: (الساس) ص ۹۰۰۸۹٩‏ . 
)٤(‏ في (الأساس) وفي (ط): إن ما ذكرتموه من الدليل . 


YA 


الأول: أن كل ما سوى الله محدث» فتكون صحة الحدوث 
كما مركا فلاند لها من عله تر كةء والمشتر ك الحدوت أو 
الوجود. والحدوث لا يكون علة صحة نفسه» فوجب كونها 
معللة”"“ بالوجود» فيلزم أن يكون الله محدثا» . 

فيقال: صحة الحدوث ليست من أحكام الأمور الوجودية» 
بل من أحكام الأمور التي يمكن وجودها» سواء كانت موجودة 
أو لم تكن» بخلاف المحايثة والمباينة» فإنها مختصة بالوجود 
دون العدم. وآما صحة الحدوث فهي مشتركة بين الوجود 
الممكن وبين كل معدوم ممكن» فبينها وبين لزوم المحايثة أو 
المباينة عموم وخصوص» إذ صحة الحدوث يعم المعدوم 
الممكن بخلاف لزوم المحايثة أو المباينة» وبخلاف الرؤية. وأما 
لزوم المحايثة أو المباينة والرؤية فلا يعلم انتفاؤه عن الله 
بخلاف صحة الحدوث» فإنه يعلم بالضرورة انتفاؤه في حق الله 
تعالى . وإذا كان كذلك فيجب أن تكون علة صحة الحدوث ما 
يطابقه في العموم» وذلك ليس هو الحدوث» فإنه أخص منه» إذ 
لیس کل ما صح حدوثه کان محدثاًء» ولا الوجود» فإنه لیس کل 
موجود يصح حدوثه. والمطابق له هو الإمكان الخاص» فصحة 
الحدوث معللة بعلة مشتركة وهي الإمكان الخاص» وهذه علة 


. ۲٠۳ في (ل): معلقة» والتصویب من (الأساس) وانظر ما سبق ص‎ )١( 
انتهي كلام الرازي ذكره المؤلف هنا باختصار (من الأساس) ص٠٩ وقد نقله من‎ )۲( 
. ۲٣۳ دون اخحتصار فیما سبق »› راجع ص‎ 


۳7۹ 


مطردة منعكسة» كتعليل الموجود بالرؤية» وبلزوم المحايثة 
والمباينة. 

وقوله في :الوجه الثاني : «إن كل موجود في الشاهد فهو إما 
حجم أو قائم بالحجم . ثم نذكر التقسيم إلى آخره» حتى يلزم أن 
يكون الباري: إما حجماً أو قائماً بالحجم . والقوم لا يقولون 


e‏ ا اا 

أحدهما: أن المعنى بالحجم في اللغة الظاهرة هو الشيء 
الكثيف المتحد: كالحجر والتراب» خلاف الهواءء فإنه لا يسمى 
في اللغة المشهورة حجماًء فإن كان مقصوده هذا فليس كل 
موجود في الشاهد إما حجماً أو قائماً بالحجم . 

وإن أراد به أن كل موجود في الشاهد [قائم بنفسه أو قائم 
بالقائم في نفسه» فهذا مطرد في الغائب» وأن حال كل موجود 
في الشاهد] فهو إما جسم وإما عرض» أو إما جوهر وإما 
عرض» ويذكر التقسيم إلى آخره. . 

فيقال له: لفظ الجوهر والعرض في الاصطلاح” الخاص 
ليس نفيهما عن الله من الشريعة» كما آنه ليس إثباتهما من 


لك افر الا را 

)۲( ا 

(۲) سبق تعريف الجوهر والعرض . 
والجوهر في الاصطلاح الخاص: ما يقوم بنفسه ويقوم بغيره من الأعراض . 
والعرض: هو ما يقوم بغيره ولا يقوم بنفسه كالصفات من الألوان والكثافة وغير 
ذلك . | 


۳۸۰ 


الشريعة» بل سلف الأمة وأئمتها أنكروا على من تكلم بنفيها كما 
أنكروا التكلم بإثباتها أو أكثر وعدوا ذلك بدعة فليس لأحد أن 
ينفي بهذين اللفظين اللذين ليس لهما أصل» لا في نص» ولا في 
إجماع» ولا آثر» إلا بحجة منفصلة غير هذا اللفظ إذ الحجج 
التي يستدل فيها باللفظ لابد أن يكون لفظها منقولا عمن يجب 
تباع قوله/ وهو الكتاب والسنة آو الإجماع» فكيف باللفظ الذي 
لا ينقل عن إمام في الدين ولا أحد من سلف الأمة. 

وأما المعاني المرادة بهذين اللفظين فلابد من تفسيرها » فإن 
الناس متنازعون فيما يريدون بهذه الألفاظ من المعاني 
ومتنازعون في لزوم تلك المعاني لبعض وغير ذلك. وإذ کان 
كذلك» فإن فسر مفسر معنى الجوهر والعرض بما لم يعلم 
انتفاؤه في حق الله تعالى» كان ذلك طرد الدلیل فلا ينتقض به 
ولا ينتقض الدليل حتى يبين أن هذا التقسيم يمكن في بعض 
المعاني التي يجب نفيها عن الله تعالى . ولم يفعل ذلك! . 

وذلك يظهر بالوجه الثاني وهو أن قوله: وهم لا يقولون به. 
قياس إلزامي» وقد تقدم أنه قد قال إن هذا الدليل ليس بحجة 
لافي النظر ولا في المناظرة“ وذلك أن هذا الدليل إن كان 
مستلزماً ثبوت مسمى الجسم والعرض كان حجة عليهم في هذا 


(1) انظر مثا الاختلاف في الجواهر ٠١ -۸/١‏ (من المقالات) واختلافهم لذلك 
الأعراض ص ٤١ - ٤٤/۲‏ . 
(۲) سبق تعريف المناظرة ص ٤١‏ . 


۳۸1 


| ov 


الموضع» كما هو حجة على أولئك في المواضع الأحَر. فإذا 
ذكروا فرقاً فإن كان ذلك الفرق صحيحا لم يصح النقض بالجسم 
والعرض» وإن لم يكن الفرق صحيحاً لم يكن نفيهم لمسمى 
الجسم والعرض صحيحاً على التقديرين» فلا يلزم بطلان هذه 
الحجة. 
[الوجه الثالث]"“ : وأما قوله في الوجه الثالث" : إن كل 
موجودين فلابد وأن يكون أحدهما محايثاً للأآخر أو مبايناً عنه في 
أي جهة كان - وساق التقسیم إلى آخره - حتی يلزم كونه محايثاً 
للعالم آو مبايناً عنه في أي جهة كان» وذلك يقتضي أن لا يختص 
بجهة فوق» بل يلزم صحة الحركة على ذاته من الفوق إلى 
السفل» وكل ذلك عند القوم محال" فعنه أجوبة: 

أحدها: أنه لیس کل موجودین فلابد وآن یکون آحدهما 
محايثاً للاخر أو مبايناً عنه في آي جهة كانء بل من الأجسام 
الموجودة ما يمتنع من بقاء حقيقته أن يكون من الأخر»ء إلا في 
جهة معينة كما أن رأس الإنسان يمتنع أن يكون إلا فوق» وبطن 
قدمه يمتنع أن يكون إلا في أسفله» ولو غير ذلك خرح عن 
حقيقته» وكذلك العرش يمتنع أن يكون في أسفل سافلين» 
وأسفل سافلين يمتنع أن يكون فوق العرش . 
)١(‏ زيادة يقتضيها سياق الأوجه. ) 
(۲) في (ل): الوجه الرابع : وهو حسب سياق أوجه المؤلف ( الثالث) وكذلك 


سياق أوجه (الأساس) وقد صوب في (ط) . 
(۳) انظر: (الأساس) صا٩.‏ الوجه الثالث من السؤال التاسع . 


AY 


الثانى أن يقال: ما تعنى بقولك : فلابد وأن يكون محايثاً 


له" أو مبايناً عنه في أي جهة كان؟ أتعني أن العقل يشهد أنه 
لابد من وجوب المباينة ولو بأي جهة كان؟ أو تعني آنه لابد مع 
وجوب المباينة من جواز المباينة من جميع الجهات» فهذان 
معنيان متغايران» فإن وجوب مطلق المباينة من غير تعيين جهة 
غير وجوب المباينة ووجوب جوازها بكل جهة» فإن عني آن كل 
موجودین فانه لابد وأن“ يتحايثا أو يباين أحدهما الأخر» وأنه 
لابد مع ذلك آن يجوز مباينته من جميع يع الجهات فهذا القدر ليس 
معلوماً بالبديهة ولا بالحس» وكثير من الناس ينازع في كثير من 
ذلك . 

وبالجملة ليس هذا هو العلم البديهي الذي يعلم في 
المشهودات. فإنا لا نعلم أن كل ما هو قائم بنفسه يجوز أن 
يكون في جميع الجهات من كل قائم بنفسه» هذا لا يعلم 
بالبديهة حال وإذا لم يكن معلوماً بالبديهة لم يجب أن يعلل 
بعلة تعم الموجود حتى نعلم ثبوته» وحينئذ فمن الناس من 
يقول: ليس هذا ثابتاً لجميع المخلوقات. ومنهم من يثبته 
للمخلوق دون الخالق/ وإذا كان الأمر كذلك». فإن المنازع 
قول ف ام الغا عا ال هاا لی داعا اچ 
الموجودات» وليس هو مما علم بالبديهة آنه يشترك فيه جميع 


(۱) في (ط): له ساقطة . 
(۲) في (ط): وأن مكررة. 


TAY 
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المشهودات فلا يكون نظير حجتنا إذا علم اختصاصه ببعض 
الموجودات» فإنه يعلل بما يختص به . 

الوجه الرابع: آن الاستدلال بما يجب لكل موجودين› 
والواجب لکل موجودین أن یکونا متباینین أو متحايثين . ما كون 
أحدهما يصح أن يكون مبايناً للآخر من جميع جهاته . فهذا ليس 
هو الواجب لكل موجودين والحجة كانت فيما يلزم الموجود من 
الفخات اف المباينة» واللازم له صل المباينة. 


ما المباينة من جميع الجهات فليس ذلك بلازم» وإن كان 
جائزاً» بل يجوز أن يجعل الله بعض الأشياء لا تباين إلا بجهة 


معنة . 


الخامس: أن يقال: ليس للعالم إلا جهتان» وهي العلو 
والسفل» فأما العلو فإنه مختص بالله تعالى . وأما أسفل سافلين 
فذلك«سجين» وهو المركز الذي لا يسع إلا الجوهر الفرد”"» 


)١(‏ المقصود نقطة المركز في جوف الآرض(الوسط) وهو مكان ضيق . قال ابن كثير 
| (في تفسیره) ٤٨۸٥ /٤‏ ف تفسير سورة المطففين آية(۷) : «(والصحيح أ سا 
مأخوذ من السجن» وهو الضيق؛ فإن المخلوقات كل ما تسافل منها ضاق» وكل 
ما تعالى منها اتسع» فإن الأفلاك السبعة كل واحد منها أوسع وأعلى من الذي 
دونه وكذلك الأرضون كل واحدة أوسع من التي دونها حتى ينتهي إلى السقول 
المطلق والمحل الأضيق إلى المركز وسط الأرض السابعة ولما كان مصير الكفار 

إلى اسفل سافلین كما قال تعالى : # ثم رددذتة أَسَلَ سّفْلينَ()) وقال هاهنا. 


ک5 ِن كدب لمجا نى سين © وما درك ماجن 4 وهو يجمع بين الضيق 
والسفول كما قال تعالی: ودا ألقوا مہا مکانا صقا مُمَرَيْنَ دوا هتاللت 
کک 


ثبو 9)#[الفرقان: آية .]١۱١‏ 


.3 
ب 
7 


YA“ 


وكل قائم بنفسه فإنه يصح أن يكون مبايناً عنه بجميع الجهات› 
لأن كل ما سواه يصح أن يكون فوقه. وإن""“ كان كذلك فیقال 
بموجب المعارضة» وهو أن الله تعالى يجوز أن يكون مباينا 
للعالم من جميع جهاته» لأن جميع جهاته”" هي العلوء ليس له 
جهة أخرى. فظهر القول بموجب الحجة» آلا ترى آن سطح 
الخرئن اين للعالم كذلاف * . 


السادس: أن قوله:«ذلك يستلزم صحة الحركة عليه من 
الفوق إلى السفل» وهم لا يقولون بذلك“. 


(o) © . E E د‎ 


)١(‏ هكذا في (ل)و(ط) ولعلها: وإِذا. 

(۲) آي العالم ليس إلا جهتان العلو والسفل . 

(۳) انظر هذا المبحث الذي أطال فيه المؤلف رحمه الله في الرسالة العرشية) 
وراجع : (بیان التلبیس) (ط) ۱/ ٥۸٦۰5۸٥‏ وما بعدها» و(الفتاوی) ٥٦۸/٦‏ 
وما بعدها. 

(4) في (الأساس): وكل ذلك عند القوم محال. انظر ص ٩۱‏ . 

)٥(‏ سبق تعريف الحركة ص ١٤1۷ء‏ وأما إطلاق لفظ الحركة على الله ففيها نزاع 
مشهور» آما في كيفيتها فقد ذكر الأشعري (في المقالات) ۲٠۲/١‏ الاختلاف 
على مقالين. أما فى إثباتها فقد اختلف آئمة السنة والحديث فى إطلاق لفظ 
الحركة على الله: ۰ ) ۰ 
فمنهم من أثبتها وقالوا إن الحركة من لوازم الحياة وجعلوا نفي هذا القول من 
أقوال الجهمية» انظر من المثبتين الدارمي في رده على بشر المريسي (عقائد 
السلف) ص۳۷۹ قال: «إن الحي القيوم يفعل ما يشاء ويتحرك إذا شاء. .» 
ررد رة الى ور ك د وع کح ن افلا ا 
الد ل 4 ر اور . وأما أئمة الكلام من الأشاعرة والمعتزلة فإنهم ينفون = 


TAO 


وهم يدعون ثبوت الفارق» فإن صح ما يدعونه من الفارق 
وإلا كانت هذه الحجة حجة عليهم في المسألتين جميعاًء 
ولا يتعضل” ذلك كما تقدم نظيره. 

وأما قوله في‌الرابع : «إن كل موجودين في الشاهد فإنه يجب 
أن كرون الها تاا لا و هابا عه ال 
والمباين بالجهة لابد وأن يكون جوهراً فرداً أو مركباً من 
الجواهر» وكون كل موجود" في الشاهد على أحد هذه الأقسام 
الثلاثة - أعني كونه عرضاً أو جوهرا فرداً أو جسماً مؤتلفاً - لابد 
آن یکون معلا بالوجود» فوجب أن يکون الباري على أحد هذه 
الأقسام الثلاثة» والقوم ينكرون ذلك لأنه عندهم ليس بعرض 
ولا بجوهر ولا بجسم مؤتلف من الأجزاء والأبعاض” . 

فيقال له: أما تسمية صفاته عرضاً: فإن منهم من سمى 
صفاته أعراضاًء» مع أن النزاع في ذلك لفظي» وذلك أن الجهمية 
من المعتزلة وغيرهم الذين ينفون الصفات لما رأوا أن الصفات 
تقوم بالأجسام» وهي الأعراض أيضاً وبها أو ببعضها احتجوا 


س ذلك ومن آأصحاب الإمام اجا ومن وافقهم انظر تفصيل ذلك (في درء 
التعارض) ٠١۹/۱-۸۰۷/۲‏ وانظر كذلك: شرح حديث النزول (الفتاوی) 


0VV¥_0710 / 0‏ . 
(1) في (ط) ولا يتفصل . ولا يتعضل: آي لا يضيق الأمر ولا ار لبان 
العرب) ٤٥١ /١١‏ مادة (عضل). 


(۲) في (ط): للاخر ساقطة. 
(Y)‏ في (ل): مو جودین › والتضر بت فن (الاتاضي). 
)٤(‏ انتهى كلام الرازي من (الأساس) ص١٩‏ . 


۳A٦ 


على حدوث الموصوف الذي قامت به» وقالوا به» وقالوا: إنها 
لا تقوم إلا بمتحيز» ولا تقوم إلا بمحدث نفوها عن الله 
EE‏ 

وقالوا: من أثبتها فقد قالوا إنه يقوم به الأعراض» وهي 
لاتقوم إلا بمتحيز» فيكون متحيزاً محدثاً فسلك معهم مثبتة 
الصفات ثلاثة مسالك : 

اخذفا ل د0 ل اتا ب غاا ر 
لا ت اعاتا لان الوض ما عض لماه وول عه 
وصفاته لازمة لذاته» ليست زائلة عنها وهذا مما قوى عند هو لاء 
الل العا ل ت رمان اا لکن غاا فا ب 
/ صفات الله تعالى وصفات المخلوقين من تسمية صفات 
المخلوقات أعراضاً دون صفات الخالق» وبهذا وأمثاله انتحلوا 
دعوى السنة في قولهم: الأعراض لا تبقى زمانين" . لأن هذا 


0 ا اتی عد الا چ ١‏ را پیا فی 
الكلام على الأصل الأول وهو التوحيد الذي هو عندهم نفي الصفات . 

(۲) اختلف المتكلمون في الأعراض هل تبقى زمانين .. ذهب الأشعري ومتبعوه أن 
العرض لا يبقي زمانين . . انظر: (المواقف في علم الكلام) للايجي ص١١٠‏ 
وانظر كذلك : (الإنصاف) للباقلاني ص ٠١‏ . 
قال : «(والعرض هو الذي يعرض في الجوهر ولا يصح بقاؤه وقتين “. 
وانظر : (المقالات) ٤٤/۲‏ في الأعراض والخلاف في بقائها والتفصيل فيه» وقد 
بين المؤلف رحمه الله أنهم اعتمدوا (أي الأشاعرة) في أقوالهم هذه ليبنوا عليها 
دليل حدوث العالم. وقولهم إن الأعراض لا تبقى زمانين مخالف لجمهور 
العقلاء انظر (درء التعارض) ۱۸١ /١‏ وما بعدها. 


TAV 


i/ ۳0۸ 


مما وكدوا به في اعتقادهم مذهب أهل السنة في ثبوت صفات الله 
تعالى » وهذه طريقة الكلابية والأشعرية ومن وافقهم من الفقهاء من 
آهل المذاهب الأربعة وغيرهم . 

والمسلك الثاني : طريقة من لا ينازعهم في تسمية صفات 
الله تعالى أعراضاً» كما لا ينازعهم في تسمية من قامت به 
الصفات جسماً» ولا يقول أيضاً بأن الأعراض لا تبقى» بل 
الأعراض التي في الحس باقية هي باقية كالألوان وغيرهاء 
بخلاف ما ليس باقياً كالحركة» وهؤلاء يقولون: هب أن 
الأعراض قامت به» وهب آنه جسم فليس يلزم من ذلك محذور» 
وهذا قول طوائف من الصفاتية من الكرامية والشيعة ومن وافقهم 
من الفقهاء وغيرهم . 

والمسلك الثالث : آن لا يقولوا صفاته آعراض» ولا يقولوا 
یت افر فا کا ران اه جو و الاس ج 
لأن ذلك كله بدعة مذموم عند سلف الأمة وأئمتها"" ٠‏ ولأن 
التزاع في ذلك إن كان في معنى وجب إثبات المعنى الحق دون 
المع اباط قال النعاة الةة ما رادو ذلك ؟ فان انرا 
حقاً وباطلا أقر”"“ الحق دون الباطل» وكذلك النفاة إن نفوا حقاً 


(1) هذا مسلك أهل سواء السبيل» وقد قسم العلامة ابن القيم الناس في نصوص 
الوحي إلى أصحاب تأويل وأصحاب تخيل» وأصحاب تجهيل وأصحاب تمثيل»› 
وأصحاب سواء السبيل . انظر: (الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة) 
ELO‏ 

(۲) في (ط): آقروا. 


FAA 


وباطلا نفى الباطل دون الحق» ومن أثبت حقاً أو نفى باطلاً أقر» 
ومن أثبت باطاً أو نفى حقاً منع . وإن كان النزاع في اللفظ فما 
يوصف به الباري نفياً وإثباتاً من الأسماء والصفات فالمتبع فيه 
الشريعة» فلا يوصف الله إلا بما وصف به نفسه آو وصفه به 
رسوله لا من الإثبات ولا من النفي. والله سبحانه وتعالى قد 
أخبر أنه أحد صمد» ونزه نفسه عن الوالد والولد والشريك 
والكفو والسمي والحاجة والنوم والموت» وغير ذلك مما دل 
له اران 

ولم يذكر هو ولا رسوله ولا آهل العلم والإيمان به: أنه 
ليس بجسم» ولا جوهر» ولا متحيز» ولا في جهة» ولا أن 
Are Es‏ 
الإثبات: له الأسماء الحسنى التي يدعى بهاء وليس في تلك 
الأسماء آنه جسم ولا جوهر ونحو ذلك»› ولا آن صفاته تسمی 
أعراضاً ونحو ذلك» فلم يكن واحد من هذين مشروعاً على 
الإطلاق» ولا هو أيضاً منهياً عنه على الإطلاق» بل إذا أثبت 
الرجل معنى حقاء ونفى معنى باطلاًء واحتاج إلى التعبير عن 
ذلك بعبارة لأجل إفهام المخاطب» لأنها من لغة المخاطب»› 
ونحو ذلك لم يكن ذلك منهياً عنه» لآن ذلك يکون من باب 
ترجمة أسمائه وآياته بلغة آخرى»› ليفهم آهل تلك اللغة معاني 
کلامه وأسمائه» وهذا جائز» بل مستحب آحیاناً» بل واجب 
أحياناًء وإن لم يكن ذلك مشروعاً على الإطلاق كمخاطبة أهل 
هذه الاصطلاحات الخاصة في أسماء الله وصفاته وأصول الدين 


۳۸۹ 


باصطلاحهم الخاص إذا كانت المعاني [التي] تبين لهم هي 
معاني القران والسنة» تشبه قراءة القرآن بغير العربية» وهذه 
الترجمة تجوز لإفهام المخاطب بلا نزاع بين العلماء“" . 

وأما قراءة الرجل لنفسه فهذا لا يجوز عند عامة أهل العلم لا في 
الصلاة ولا في خارج الصلاة» وجوزه بعضهم مطلقاًء لكن 
لمن لم يحسن العربية» لكن المخاطبة ليست كإقراء القران» لكن 
تشبه ذكره» والثناء عليه» والدعاء له بما لم يوقت الشارع فيه 
س ولهذا يكره أيضاً عند كثير من العلماء أو أكثرهم تغيير 
العربية إلا للحاجة'“» ومنهم من لم يكرهه. 

إذا تبيين ذلك فجوابه من وجوه: 

(0) 


أحدها: أن هذا الوجه الذي“ ذكره هو من الوجوه 


(۱) زيادة لتوضيح المعى . 

(۲) وهو ما يتعلق بالأمور الشرعية التي لابد منها في مخاطبة أهل الكتاب ومعرفة 
ماعندهم والد عليهم . انظر تفصيل المؤلف في ذلك (في الفتاوى) 
۱/٤‏ 1۷-۱(« /1*. 

(۳) قال المؤلف (في الفتاوى): «واتفق المسلمون على آنه لا تجوز الصلاة بتفسيره 
وكذلك ترجمته بغير العربية عند عامة آهل العلمء والقول المروي عن أبي حنيفة 
قيل إنه رجع عنه» وقيل إنه مشروط بتسمية الترجمة قراناً. .» ٠٥٤١/١‏ (من 
الفتاوى). 

)٩(‏ قال المؤلف: «وما زال السلف يكرهون تغيير شعائر العرب حتى في 
المعاملاتء وهو التكلم بغير العربية إلا لحاجة» كما نص على ذلك مالك 
والشافعي وأحمد» بل قال مالك: من تكلم في مسجدنا بغير العربية أخرج 
منه . ٠.‏ (الفتاوی) ۳۲/ ۲٣۵‏ . 


. ٩١ص الوجه الراب من وجوه الرازي في سؤاله التاسع . (الأساس)‎ )٥( 


۳۹۰ 


الإلزامية»ء وهذه ليست بحجة/ لاأ للناظر ولا للمناظر كما تقدم 
غير مرة» وذلك أن هذه الحجة إما أن توجب أن كل موجودين 
في الشاهد على أحد هذه الأقسام”"ء أو لا توجبه» فإن لم 
توجبه فلا يضر» وإن أوجب ذلك» ولم يذكر الفارق فرقاً بين 
الموضعين» وإلا كانت حجة عليهم في الموضعين» وكان له أن 
يقول: آنا إنما ثبت الجسم والجوهر والعرض لكذا وكذاء فإن 
كان هذا فرقاً صحيحاً بطل الإلزام» وإن لم يكن فرقاً صحيحاً 
تاماً امتنع الحكم» إذ ليس في ذلك نص ولا إجماع عام . 

الوجه الثاني: أن يقال: كون الموجود في الشاهد جوهراً 
فرداً أو ليس بجوهر فرد» ليس ذلك بمشهود ولا معلوم بحس 
ولا ضرورة» كالعلم بن الموجود في الشاهد: إما مباين وإما 
محايث» بل في ذلك نزاع عظيم بين المتكلمين»› وهذا المؤسس 
هو من المتوقفين في إثبات الجوهر الفرد» وقد حكى التوقف فيه 
عمن حكاه من آذكياء الطوائف: كأبى الحسين البصري وأبي 
المعالي الجويني"» وإذا لم يكن هذا معلوماً بالحس 
والاضطرار لم يكن نظير تلك الحجة. ‏ 


)١(‏ الأقسام الثلاثة: كونه عرضاًء أو جوهراً فرداًء أو جسماً مؤتلفاً. وهذا قول 
الرازي في الوجه الرابع من السؤال التاسع . انظر :(الآساس) صا۹» وقد سبق. 


(۲) سبق أن ذكر المؤلف ص٤۷‏ توقف الرازي في قبول الجسم للانقسامات التي 


لا تتناهى وأن ذلك من محارات العقول التي توقف فيها الجويني وأبو الحسين 
البصري . (نهاية الإقدام) لوحة ./٠٠١‏ 


۹ 


۸| ب 


كون الموجود 
فى الشاهد 
أو بس 
بجوهر فرد 
فه نزاع بين 
المتكلمين 


إلى النلائة 
انار 
الكثبريسن 
للجوهر الفرد 
الانقسام إلى 
هذه الثلائة 
لايعلم بحس 


ولا ضرورة 


الوجه الثالث :أن من ينكر الجوهر الفرد""“ من أهل الكلام 
والفلسفة آو من توقف فيه يمنع الانقسام إلى هذه الثلاثة» 
وهؤلاء طوائف کٿيرون' . 

الوجه الرابع : أن قوله: «إن المباين بالجهة لابد وأن يكون 
جوهراً فرداً» أو يكون مركباً من الجواهر» وكون كل موجودين 
في الشاهد على أحد هذه الأقسام الثلاثة أعني كونه عرضاً أو 
جوهراً فرداً أو جسماً مؤتلفاً لابد وأن يكون معلا بالوجود». 
يقال له: ليس كون الأشياء القائمة بأنفسها في الشاهد مركبة من 
الجواهر» وإنها إما جوهر فرد وإما جسم مؤتلف مما يعلم 
لا بحس ولا بضرورة» كما يعلم آن الموجود إما أن يقوم بنفسه» 
وإما أن يقوم بغيره» بل في ذلك نزاع عظيم بين الناس نفياً وإثباتاً 
فوا وإذا كان كذلك لم يكن نظيرا له. 

الوجه الخامس: أن من يقول: الجسم واحد في نفسه» ليس 
مركباً من الجواهر من أهل الكلام والفلسفة - سواء قالوا: ينقسم 
إلى جزء لا يقبل القسمة» أو قالوا: يقبل القسمة إلى ما لا يتناهى 
- ينازعون في هذا الانقسام» ويقولون: لا نسلم أن القائم بنفسه 
لا يكون إلا مركباً من الأجزاء أو جوهراً فرداً» وهؤلاء طوائف 
کر 


(۱)( في (ط): الفرد ساقطة. ) 
(۲) قال المؤلف (في الفتاوى) :۲٤٤/١۷‏ «إن جمهور الأمة حتى من طوائف أهل 
الكلام ينكرون الجوهر الفرد. .». 


۳4۲ 


الوجه السادس: أن يقال: قد مر الكلام على معنى القسمة 
والترکیب» وأن حاصله يعود الى تميز شيء من شيء کامتياز 
صفة من صفة» وأن ذلك مما يجب الاعتراف به في حق كل 
موجوده فانه يمتنع أن يکون شيء من الموجودات بدون ذلك› 
وإن كان كذلك لم يكن ما يلزم الوجود مما سموه انقساماً وتركيباً 
مالا :اذا أوجبت الح اول قل به 


اة السابع : آن پقال: إن عنیت بکونه عرضا أنه صفة 


قائمة بالموصوف ويكون منقسماً أي فيه نوع تميز فهذا يلتزمه 
أهل الإثبات للعلو» وإِن عنيت بكونه عرضاً آنه يعرض ثم يزول» 
وبكونه منقسماً مركباً آنه يقبل التفرق والاجتماع بعد التفرق› 
فيقال: هذا وصف له بعدم بعد الوجود وبوجود بعد عدم. وإدا 
الوصفين الموجودين بما فيه عدم . اما الوصف المشتمل على 
عدم فلا يمتنع تعليله بالوصف المشتمل على عدم . 

يوضح ذلك الوجه الثامن : وهو ان العرض الذي يختص به 
المخلوق/ جوهر عند من يقول بذلك”' ويفرق بين صفة الخالق 
وصمفة المخلوق مما يمتنع بقاؤه ويجب عدمه بعد وجوده. وأقل 
ما فى ذلك آنه يجوز عدمه بعد وجوده» والجسم المخلوق: إما 


)۱( سبق في ص۲٩‏ . 
)۲( في (ط) : ذلك . 


4۹۳ 


البخلرورف 
ممتنع بقاؤه 
ويحب عدمه 
بخلاف 
الخالق 
۳0۹ 


آن پکون متفرقاً في نفسه» منقسماً قسمة حقيقة بحيث يكون 
بعضه منفصلاً عن بعض» وإما أن يكون قابلاً لذلك. وعلى 
التقديرين فلا يكون هذا الحكم صفة للموجود من حيث هو 
موجود فإن الموجود من حيث هو موجود لا يكون واجب 
العدم» ولا واجب التفرق والانفصال» وإذا كان كذلك كان نفس 
هذا الوصف المذكور يوجب أن يخص”“ ما يجوز عليه العدم 
والتفرق . 

الوجه التاسع : أن وجوب العدم أو التفرق لا يجوز تعليله 
بالوجود» فإن الوجود نفسه لا يوجب التفرق والعدم» فإن العدم 
ينافي الوجود» والشيء لا يكون موجباً لما ينافيه. وكذلك 
التفرق هو نوع من عدم الكمال» فإن الاجتماع صفة كمال وقوة 
والافتراق ينقص تلك القوة والكمال. وكذلك يسمى الشيء 
جمیلا والجمال مشتق من الإجمالء الذي هو الجمع 
والضہ”"» ولهذا يقال: كل ألم في العالم فأصله من تفرق 
واجتماع . فكون الشيء موجوداً أو مقصوداً بحيث يحصل به 
الفرح والسرور لا يناسب تفرقه واختلالهء وإنما يناسب اجتماعه 
وإكماله» ولهذا كان الاسم (الصمد) فيه معنى الاجتماع المنافي 
للتفرق» وفيه اجتماع الخلق إليه بحيث يكون هو المقصود لهم 
في العبادة في الدعاء» والعبد لابد له من قصد يقصده» والشيء 


(1) في (ط): يختص . 
(۲( وأجمل الشيء: أي جمعه عن تفرقه. (لسان العرب) ۱۲۸/١١‏ مادة (جمل). 


۳۹ 


إنما يقصد لنفسه آو لغيره» والله هو المقصود المعبود لنفسه وهو 
المدعو المسئول الذي يسآل منه كل شيء. وإذا كان كذلك تبين 
أن هذا الحكم لا يجوز تعليله بالوجود المطلق ولا بما يشتمل 
على الوجود الواجب. 

وأما قوله في الوجه الخامس: إن كل موجود يفرض مع 
العالم فهو إما أن يكون مساوياً للعالم أو زائداً عليه في المقدار 
أو أنقص منه في المقدار. فانقسام الموجود في الشاهد إلى هذه 
الأقسام الثلاثة للأربعة كذا"“ حكم لابد له من علة» ولا علة إلا 
الوجود» والباري تعالى موجود» فوجب أن يكون الباري تعالى 
على أحد هذه الأقسام الثلاثة”"» والقوم لا يقولون به. فشبت بما 
ST ENTERE‏ 
فيقال له: عن هذه أيضاً وجوه: 

أحدها: أن هذه أيضاً حجة إلزامية لا حقيقية» فالذي 
ينفي”““ هذه الأقسام عن الباري: إما أن يذكروا فرقاً صحيحاًء أو 
لا يذكروه. فإن ذكروه بطل إلزامهم بذلك في حجة المباينة 
والمحايثة» وإن لم يذكروا فرقاً صحيحا كان ذلك حجة عليهم 


)١(‏ في (ط): للأربعة كذا ساقطة. وهي لا توجد كذلك فى (الأساس) الذي 
اعتمدت. ولكن المؤلف اعتمد نسخة ذكر فيها الأقسام | فالمؤلف ينفيها 
بقوله الأقسام الثلاثة للأربعة كذا. . وقد أثبتها محقق (الأساس) بالهامش فرقاً. 
(۲) في (ل): وأحد نسخ الأساس الأربعة» والتصويب من (الأساس) المحقق . 
(۳) انظر: (الأساس) ص۲٩‏ . ) 
)٤(‏ في (ل) و (ط) هكذاء ولعلها: فالذين ينفون. 


۹0 


الردعلى 
الرازي في 
الروجه 
الخاس 


۹ ب 


في الموضعين كما تقدم نظيره» وحينئذ فلا يكون هذا حجة لا في 
نظر ولا في مناظرة» فإن هذا ليس هو متفقاً على نفيه» بل أكثر 
أهل الإثبات يلتزم أحد الأقسام . 

الوجه الثاني : أن يقال: هذا التقسيم باطلء فإن كل ما 
دشهده ۵ه فهو جزء من العالم» سو اء کان قائما تة ا بغیره» 
فكيف يقال فيما هو بعض العالم: إما أن يكون مساوياً للعالم» 
منه. وإذا کان لا يصح آن یکون مساوياً له ولا آزید. وبهذا يظهر 
يلزمه أحد الأمرين: إما المحايثة لغيره» وإما المباينة له 
والوجود ينفسم ا قسمین : محایث ومباین › ولا يمڪن ان 
يقال : الموجود المشهود يلزمه أحد هذه الأقسام إنما يلزمه واحد 

الوجه الثالث: أن هذا الذي ذكره إنما هو فيما يقدر 
وجوده ويفرض مع العالم» ومعلوم آنا او وجوده ويفرضص 
المشهود المحسوس مع الموجود المشهود المحسوس› فان تلك 

. ف :ا‎ (Y). 
الحجة" مبناها على ما علم بالحس والضرورة. ثم النظر هل‎ 
ذلك معلل بما يتناول الوجود الواجب» أو بما يخص غيره. وآما‎ 
الموجودات المقدرة» فحكمها لا يعلم بحس ولا ضرورة» وإنما‎ 


)۱( في (ل)» (ط): يدم . ورححت أن الصواب ما ثبت . 
(۲) الحجة «أن كل موجود لابد أن يكون إما مبايناً للعالم أو محايثاً له». 


۳۹٦ 


يعلم بالقياس على ما علم وجوده. 

الوجه الرابع : أن هذا إذا كان في الوجود المقدر مع العالم» 
فذلك الموجود: إما أن يكون هو الله أو غيره. فإن كان غيره فقد 
علم آنه معدوم» لآن کل ما يقدر وجوده سوى الله فهو من 
العالم» فلا يمكن تقدير موجود غير الله خارج عن مجموع 
خلقه. وإن كان المراد بهذا الموجود هو الله كان المعنى أن الله 
لايخلو: إما أن يكون أكبر من العالم أو أصغر أو بقدره. وإذا 
كان هذا هو المعنى المقدر"» فاحتجاجه بهذا على أن الباري 
موصوف بأحد هذه الأقسام هو استدلال بالشيء على نفسه» 
فالدليل هو غير المدلول» ويكون التقدير أن الرب الموجود مع 
العالم : اھا ان بیکرت فساویا لهه اى أك ار اصغر. :ودا کان 
كذلك فهو : إما أن يكون مساوياً أو أكبرء أو أصخر» ومعلوم أن 
هذا باطل» فضلاً أن يكون نظير الحجة. 
وقد ظهر بما نبهنا عليه في الكلام على هذه الحجة أن قوله: 
«ونحن بعد أن بالغنا في تنقيحها وتقريرها وردنا عليها هذه 
الأسئلة القاهرة» والاعتراضات القادحة» . ليس الأمر كما 
قاله» فإن الحجة لم يستوف تقريرها كما يجب» وليس ما ذكره 
من الاعتراض كما زعم . هذامع أنا لم نستوف الكلام في تقريرهاء 
ولا في الأجوبة عن أسولته» لأن المقصود حكاية ماذكره 
هو من الحجة» وذكر ما ينبه على الحكم العادل بينه وبين خصومه. 


)١(‏ في (ل): المقدمة» والتصويب من (ط). 
(۲) انظر: (الأساس) ص۲٩‏ . 


4۹۷ 


حكاية الر ازي 
الشبهة الثالثة 
للکرابة 


Tia 


فصل 

قال الرازي : «الشبهة الثالثة للكرامية في إثبات كونه تعالى 
في الجهة. قالوا: ثبت آنه تعالى تجوز رؤيته» والرؤية تقتضي 
مواجهة المرئي أو مواجهة شيء هو في حكم مقابلته» وذلك 
يقتضي كونه تعالى مخصوصاً بجهة» . قال: «والجواب: اعلم أن 
المعتزلة والكرامية توافقوا على أن كل مرئي لابد وأن يكون في 
جهةء إلا أن المعتزلة قالوا: لكنه ليس في الجهة فوجب أن لا 
بكون مرئياًء والكرامية قالوا: لكنه مرئي» فوجب أن يکون في 
الجهة. وأصحابنا نازعوا في هذه المقدمة» وقالوا: لا نسلم أن 
كل مرئي فإنه مختص بالجهة»ء بل لا نزاع في أن الأمر في الشاهد 
كذلك» فلم قلتم: إن كل ما كان كذلك في الشاهد وجب أن 
يكون في الغائب كذلك؟ . 
وتقريره أن هذه المقدمة: إما أن تكون مقدمة بديهية» أو 
استدلالية. فإن كانت بديهية لم يكن في إثبات كونه تعالى 
مختصاً بالجهة حاجة إلى هذا الدليل» وذلك لأنه/ ثبت في 
الشاهد أن كل قائم بالنفس مختص” بالجهة» وثبت أن الباري 
جل وتعالى قائم بالنفس» فوجب القطع بأنه تعالى مختص 
بالجهة» لأن العلم الضروري حاصل بأن كل ما ثبت في الشاهد 


. في (الأساس): فهو مختص‎ )١( 


۳4۹۸ 


وجب أن يكون في الغائب كذلك. فاذا كان هذا الوجه حاصلاً 
في إثبات كونه تعالى في الجهة» كان إثبات كونه في الجهة بكونه 
مرئياً» ثم إثبات أن كل ما كان مرئياً فهو مختص بالجهة تطويل 
من غير فائدة» ومن غير مزید شرح وبیان. 

وآما إن قلنا: إن قولنا: كل مرئي فهو مختص بالجهة. ليست 
مقدمة بديهيةء بل هي مقدمة استدلالية» فحينئذ ما لم يذكروا 
على صحتها دليلاً” تصير هذه المقدمة يقينية . وأيضاً فكما آنا 
لا نعقل مرئياً في الشاهد إلا إذا كان مقابلا أو في حكم المقابل 
للرائي» فكذلك لا نعقل مرئياً إلا إذا كان صغيراً أو كبيراً أو 
ممتداً ف الجهات O‏ من الأجزاءء وهم يقولون: إنه 
تعالى يرى لا صغيراً ولا كبيراً ولا ممتداً في الجهات والجوانب 
والآحياز. فإذا جاز لكم أن تحكموا بأن الخائب مخالف للشاهد 
في هذا الباب» فلم لا يجوز أيضاً أن يقال" إن المرئي في 
الشاهد - وإن وجب كونه مقابلڈ للرائي إلا أن المرئي في 
الاق ا راا ون ES‏ ) 
والکلام على ما ذکره من وجوه: 


)١(‏ في (ط): لأً. ساقطة. 

(۲) في (الأساس): أو مؤتلفاً. 

(۳) في (الأساس): أن يقال. غير موجودة. 

(6) في (ل) و(الأساس): في الغالب» والتصويب من (ط) ويدل عليه ما قبلهء 
وانظر الو الجادس خر وسین ص۰٥٥‏ . 

. ٩۷ ۰٩٦ انتهی کلام الرازي من (الآساس) ص۰۹۲‎ )٥( 


۳۹۹ 


إن کل مرئي 
لابد آن يکون 


أحدها: أن ما ذكره عن المعتزلة والكرامية ليس هو قولهم 


ف فقط» بل قول عامة طوائف بني آدم من المسلمين واليهود 


على النفاة 


والنصارى والمجوس والمشركي والضايتين› وهر قول جماهیر 


مثبتي الصفات ونفاتهاء ولا يعرف القول بإثبات الرؤية مع نفي 


كون الله تعالى فوق العالمء إلا عن هذه الشرذمة» وهم بعض 
أتباع الأشعري ومن وافقهم”'» وليس ذلك قول أئمتهم» كما 
يقول هؤلاء» وإن كانوا هم وغيرهم يقولون: إن في كلام آئمتهم 
تناقضاً أو اختلافاًء فقد قدمنا أن تناقض من كان إلى الإثبات 
آقرب هو أقل من تناقض من كان إلى النفي أقرب» وقد" قدمنا 
أن العلم انه فوق العالم آعظم من العلم أنه ا فعلم ذلك 
بالعقل أعظم في الطرق البديهية والقياسية» وعلم ذلك بالسمع 
أعظم لما في الكتاب والسنة من الدلالات الكثيرة التي 
لا یحصیها إلا الله تعالى على أن الله فوق . 

ولهذا تجد هؤلاء الذين يثبتون الرؤية دون العلو عند تحقيق الأمر 
منافقين لأهل السنة والإثبات› يفسرون الرؤية التي يثبتونها بنحو 
ما يفسرها به المعتزلة وغيرهم من الجهمية» فهم ينصبون 
الخلاف فيها مع المعتزلة ونحوهم» ويتظاهرون بالرد عليهم 


٠۸9٥ص انظر في تقرير مذهب الأشاعرة في هذه المسآلة : (التوحيد) للماتريدي‎ )١( 
٠١١ وكتاب (الإنصاف) للباقلاني ص۱۹۳ و(الإرشاد) للجويني ص۳۹»‎ 
. ۲٤۳ وانظر (آصول الدين) للبزدوي فى تقرير عقيدة الأشاعرة ص۲۸»‎ 

(۲) في (ط): قد ساقطة. ۰ 

7 سی ۲ 


وموافقة أهل السنة والجماعة في إثبات الرؤية. وعند التحقيق 
فهم موافقون للمعتزلة» إنما يثبتون من ذلك نحو ما أثبته المعتزلة 
من الزيادة في العلم» ونحو ذلك مما يقوله المعتزلة في الرؤية› 
أو يقول”"“ قريباً منه» ولهذا يعترف هذا الرازي بن النزاع بينهم 
وبين المعتزلة في الرؤية قريب من اللفظي . 
فعلم أن هؤلاء حقيقة باطنهم باطن المعتزلة الجهمية المعطلة» 
وإِن کان ظاهرهم ظاهر آهل الإثبات كما أن المعتزلة عند 
التحقيق حقيقة أمرهم أمر الملاحدة نفاة الأسماء والصفات 
بالكلية» وإن تظاهروا بالرد عليهم» والملاحدة حقيقة آمرهم 
حقيقة من يجحد الصانع بالكلية. هذا لعمري عند التحقيق . وأما 
عوام الطوائف» وإن كان فيهم فضيلة وتميزء فقد يجمعون بين 
المتناقضات تقليداً وظناً» ولهذا لا يكونون جاحدين وكافرين 
مطلقاًء لأنهم يثبتون من وجه» وينفون من وجه» فيجمعون بين 
النفي والاثبات. ) 
SNES UV‏ 


)١(‏ قال (في شرح الأصول الخمسة) ص۲٠۲:‏ «قد آجاب شيخنا آبو الهذيل عن هذا 
أن الرؤية بمعنى العلم». 

(۲) كتاب (الإبانة عن أصول الديانة) لأبي الحسن الأشعري» ألفه عندما انتقل إلى 
مذهب السلف أو قريب منه. وفيه قرر عقيدته وعقيدة السلف ورد فيه على 
المخالفين من الفرق وهو آخر كتاب صنفه وعليه يعتمد في الذب عنه. انظر: 
(الفتاوى) /١‏ ۹۳ و(الفتوى الحموية) ص٥°‏ . 


نقل المؤلف 
عن الأشعر ى 
فى الإبانة 


e 


نفيهم علم الله وقدرته“ قال الله ال اا وا 
ا وال سان وما َمل من أن ولا َم إلا 
لمك ) [فصلت: ٤١‏ فاطر :١١]/وذكر‏ العلم في خمسة 
تراش ج کاب ظا ان AE‏ بولک فاعلموا آنا اثر 
بعلم أل [هود: ا وا يطو سىء 
قن يو إا باس [البقرة: ]۲٠١‏ وذكر تعالى القوة» فقال: 
روا أت الله له ای ھم ھ [10٥ OEE‏ 
وقال e‏ ذو الْقَوَوَ لبن @ 4 [الذاریات : ]٥۸‏ وقال الله 
تعالى : # والسماء بها باي & [الذاريات : ١٤]ء‏ قال: «وزعمت 
الا واد ت الله عز وجل لا علم له" ولا حياة ولا 
ولا بصر. وأرادوا أن ينفوا أن الله عالم قادر حي سميع 

> فمنعهم من للف خحوف السيف من إظهارهم للف 
ی بمعناه» لأنهم إذا قالوا: لا علم ولا قدرة لله فقد قالوا: 
ليس بعالم ولا قادر» ووجب ذلك عليهم. إنما آخذوه عن أهل 
الزندقة والتعطيل» لأن الزنادقة قال كثير منهم: ليس بعالم ولا 
قادر ولا حي ولا سميع ولا بصيرء فلم تقدر المعتزلة أن تفصح 


)١(‏ في (الإبانة): وجميم صفاته. 

(۲) في (الإبانة): لم تذكر القدرية. 

(۳) في (الإنابة): ولا قدرة. 

)٤(‏ في (ط) و(الإبانة): من ذلك ساقطة. 
)٠(‏ في (الإبانة) من إظهارهم نفي ذلك . 


بذلك فأتوا“ بمعناه» وقالت: إن الله عالم قادر حي سميع بصير 
من طريق التسمية› من غير آن نثبت له علماً وقدرة وسمعاً 


(TT) (YX 
. » وبصرا‎ 


وهؤلاء الذين ذكر قولهم قالوا: ليس بعالم ولا قادرء 
ولا حي ولا سمیع ولا فد ل ی ا ال 
تقدم ذكرهم وحكاية الرازي قولهم الذين يقولون: لاأ نقول 
موجود ولا معدوم» ولا حي ولا ميت» ولا عالم ولا جاهل . 
فإن أولئك امتنعوا من التسمية بالضدين» لم ينفوا أن يكون هو 
تعالى في نفسه موصوفاً بأحدهماء فهؤلاء الذين نفوا ذلك أعظم 
من أولئك . وقد أخبر أن قول المعتزلة مأخوذ من هؤلاء. 

وكذلك قال في كتاب «المقالات»" لما قال: «وهذا ذكر 
اختلاف الناس في الأسماء والصفات فقال: الحمد لله الذي 
بصرنا خطأً المخطئين» وعمى العمين» وحيرة المتحيرين» الذين 
نفوا صفات الله رب العالمين» وقالوا: إنه جل ثناؤه وتقدست 


)١(‏ في (ط) و(الإبانة): فأتت. 

(۲( في (الإبانة): من غير أن يشبتوا له حقيقة العلم والقدرة والسمع والبصر. 

(۳) انتهى (من الإبانة) : لأبى الحسن الأشعري ص۷٠٠ء ٠٠۸‏ . 

)٤(‏ في (ط): الملاحدة ساقطة. 

)٥(‏ لأبي الحسن الأشعري» وهو من أقدم كتب المقالات وآشهرها التي تبحث في 
مقالات وعقائد الفرق الإسلامية. قال المؤلف رحمه الله (في كتاب النبوات) 
ص۹٤1‏ فهو المع كات رأيته في هذا الفن..٠‏ فد نشرته بعحقيق هخي الدين 
عبد الحميدء مكتبة النهضة المصرية عام ۹١١۳١ه.‏ وأعيد بتحقيق هلموت ريتر 
بإستنابول عام ۱۹۲۹م . 


۳ 


نقل المؤلف 
لني كاب 
المقالات 


ااه لا صفات له وا لا علم له » ولا فدرة له » ولا حباة 
له ولا سمع له ولا بصر له ولا عز له» ولا جلال له ولا 
عظمة له» ولا كبرياء له» وكذلك قالوا فی سائر صفات الله التى 
یو صف ا قال : وهذا قول اذوه عن إخوانهم من 
المتفلسفة» الذين يزعمون أن للعالم صانعاً لم يزل ليس بعالم 
ولا قادر ولا حی ولا سمیع ولا فدیم › وفوا ع بان قالوا: 
نقول: عين لم يزل. 

ولم يزيدوا على ذلك» غير آن هؤلاء الذين وصفنا قولهم 
من المعتزلة في الصفات لم يستطيعوا أن يظهروا من ذلك ما 
كانت الفلاسفة تظهره» فأظهروا معناه بنفيهم أن يكون للباري 
علم وقدرة وحياة وسمع وبصر› ولولا الخوف لأظهروا ما كانت 
الفلسفة تظهره من ذلك» ولافصحوا به» غير أن خحوف الف 
يمنعهم من إظهار ذلك». قال" : «وقد أفصح بذلك رجل يعرف 
يبن الإيادي”" كان ينتحل قولهم» فزعم أن الباري تعالى عالم 
ادن عاد يزعم أن الباري تعالى عالم قادر سميع بصير 


)۱( في (المقالات): التي يوصف بها لنفسه. 

0 ن ماه ای ا 

(۳) الأشعري» والكلام متصل . 

(6) ابن الابادى: ل اعت على ترجمة وهو معاصر للأشعري . قال الأشعري : «إنه 
من آهل زماننا» انظر : (المقالات) تحقیق هلمت ص٤۱۸٠‏ . 

() عباد بن سليمان» أبو سهل المعتزلي البصري من أصحاب هشام الفوطي» أحد 
رؤوس المعتزلة وشيوخهم إلا أنه يخالفهم في أشياء كثيرة. وكان أبو علي = 


حکيم جليل في حققه حقيقة القياس» . قال : j‏ 
اختلافا NET e‏ واضطربت فيه آقاویلهم»""' ۱. هھ 
ثم ذكر بينهم نزاعاً كثيراً» ليس هذا موضعه . 


وقال شيخ الإسلام آبو إسماعيل عبدالله بن محمد 


الأنصاري في كتاب ذم الكلام" في آخره لما عقد باباً في ذكر 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


الجبائي يصفه بالحذق في الكلام ويقول لولا جنونه. وكثيراً ما يذكره الأشعري 


(فى كتاب المقالات) وقد ألف الأشعري كتاباً مفرداً فى الرد عليه. وله كتب 


منها: «إنكار أن يخلق الناس آفعالهم» وكتاب «تثبيت دلالة الإعراض»» وكتاب 
«إثبات الجزء الذي لا يتجزأ» انظر: (تبين كذب المفتري) ص ۳٠ء‏ و(طبقات 
الشافعية) للسبكکي 7 وش أعلام النبلاء) 1 ہدco «o0۲‏ 
و(الفهرست) لابن النديم ص٣۲۱‏ 

انظر : (المقالات) ۲/ ٦١٠٠ء‏ ۷١١٠ء‏ تحقيق محيي الدين عبد الحميد» وانظر 
ص 1۸۳٤ء ٤۸٤‏ تحقیق هلموت ریتر 

هو شيخ الإسلام الإمام القدوة أبو إسماعيل عبدالله بن محمد بن علي بن أحمد 
الأنصاري الهروي» من ذرية أبي أيوب الأنصاري» شيخ خراسان» ولد سنة 
(۳۹۲هھ) کان جذعاً في أعين المبتدعة وسيفاً على الجهمية. وقد امتحن عدة 
مرات: وله عدة مصنفات منها (ذم الكلام / مخطوط) وقد اشتهر به. ومنها 
كتاب الأربعين في دلائل التوحيد» ومناقب الإمام أحمد» وكتاب تفسير القران 


بالقارسىة› وکتاب منازل التاز ت وهر کتاب بتأه على منازل الشهوذ و ھی 


الدرجة الثالئة من مسائل الصوفية وهذا مما يؤاخذ عليه مسلكه الصوفي توفي 
سنة (١۸٤ه)‏ وله ترجمة مطولة فى كتب الرجال . 

انظر : (سير أعلام النبلاء) ۸ - ۵۱۸ و(العبر) ۳٤۳/۲‏ و(تذکرة 
الحفاظ) ۱۱۸۳/۳ _ ١١۹۱‏ و(طبقات الحنابلة) ۲/ ۲٤۸ - ۲٤۷‏ و(شذرات 
الذهب) ۳/ ۳٠٣٠١‏ . 


(ذم الكلام) من أشهر ما كتبه أبو إسماعيل الهروي في الرد على ا 


أكثر شيخ الإسلام أبن تيمية النقل منه في مؤلقاته› وذكرة الذهبي (في الست ك = 


قل المؤلف 
کاپ 
الكلام 
للهروي 


۹ 


هؤلاء الأشعرية المتأخرين فقال: «باب /في ذكر كلام 
الأشعري: ولما نظر المبرزون من علماء الأمة وأهل الفهم من 
أهل”'“ السنة طوايا كلام الجهمية وما أودعته من رموز الفلاسفة 
زل a E:‏ اال ا و ا 
مذهبهم ومنتهی عقيدت هھ ما صرحت به رؤوس الزنادقة 
قبلهم : أن الفلك دوار»ء والسماء خالية. 


وان قولهم: إنه تعالى في کل موضع وفي کل شيء› 
ما استشنوا جوف کلت ولا جوف خنزیر ولا e‏ فراراً من 
بلا بصر» عليم بلا علم» قادر بلا قدرة» إله بلا نفس ولا شخص 


٥٠# ۸‏ وقد لخص السيوطي من أوله (في صون المنطق) من ص۳ - 
١‏ تحت موضوع : نصوص الأئمة في تحريم الكلام . وذكره حاجي خليفة (في 
كشف الظنون) .۸۲۸/١‏ قال: «وقد انتقاه برهان الدين البقاعي وسماه أحسن 
الكلام ومنتخبه». ومخطوطات هذا الكتاب في الظاهرية» والمتحف البريطاني» 
ومعهد الإلهيات بأنقرة» وفي جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية» ونسخة 
الجامعة عدد صفحاتها )٤0۸(‏ خط جيد. 

(1) في (ل): آهل» غير موجودة» والتصويب من (ذم الكلام). 

)۲( في (ل) : يقف غير موجودة» والتصويب من (ذم الكلام)» وفي (ط): يقع . 

(۳( في (ذم الكلام): منه. 

)٤(‏ في (ل) و (ط): عقدتهم» والتصويب من (ذم الكلام). 

)٠(‏ الحشى والحش بالفتح والضم: جماعة النخل وهو أيضاً البستان. والحش 
المتوضاً سمي به لأنهم كانوا يذهبون عند قضاء الحاجة إلى البساتين» وهو 
مجمع العذرة أو موضع الغائط . انظر: (تهذيب اللغة) للأزهري ۳۹٤/۳‏ 
٥۵‏ و(لسان العرب) ۲۸٦/١‏ مادة (حشش). 


ولا صورة» ثم قالوا: لاحياة له» ثم قالوا: لا شيء» فإنه لو کان 
شيئاً لأشبه“ الأشياء» حاولوا حول" مقال رؤوس الزنادقة 
القدماءء إذ قالوا: الباري لا صفة له ولا" لا صفة» خافوا على 
قلوب ضعفاء المسلمين وأهل الغفلة وقلة الفهم منهم» إذ كان 
ظاهر تعلقهم بالقرآن» وإن كان“ اعتصاماً به من السيف واجتناباً 
به U‏ وإذ هم درول التو خد وا المسلمين › 
ويحملون الطيالسة فأفصحوا بمعائبهم» وصاحوا بسوء“ 
ضمائرهم» ونادوا على خبايا نكتهم» فيا طول ما لقوا في أيامهم 
ب سوت الخافاي والس العلاة وهجران لدعا > ف 
شحنت کتاب «تکفیر ا من مقالات علماء الإسلام 


)١(‏ في (ذم الكلام): لا يشبه. 

(۲) في (ل): حول ساقطة» والتصويب من (ذم الكلام). 

)۳( في (ذم الكلام): لا صفة ولا صفة. 

)٤(‏ في (ل): كان ساقطة» والتصويب من (ذم الكلام). 

)٠(‏ في (ل) و (ط): منهم» والتصويب من (ذم الكلام). 

)١(‏ الخوض مأخوذ من المشي في الماءء يقال: خاض الماء إذا دخل فيه 
والخوض: اللبس في الأمر» والخوض من الكلام: ما فيه الكذب والباطل» 
وفي القرآن : # ودا رایت لذ حوضو فح افا . . € [الأنعام: .]١۸‏ 

(۷) الطيالسة: ا0 د انظر : (لسان العرب) 
لابن منظور ۱۲١ /٦‏ . 

(۸) في (ذم الكلام): بسر 

(4) الدهماء: العدد الكثيرء» ودهماء الناس جماعتهم» كما يطلق على اللون الأسود 
انظر : (لسان العرب) ۲٠٤١/۱۲‏ مادة (دهم). 

= كتاب (تكفير الجهمية) من كتب أبي إسماعيل الأنصاري» قد ذكره المؤلف في‎ )٠١( 


فيهم ووا الخلمفاء فيهم › ودف عامة آهل الس عليهم › 
وإجماع المسلمين على إخراجهم من الملةء ثقلت عليهم 
الوحشة» وطالت عليه الذلةء وأعيتهم الحيلة إلا أن يظهروا 
لولم و ا ٠‏ ضا 
الما ey,‏ من خحزي الشناعةء ا u‏ 

تراءى للعين بغير ما في الحشايا» ينظر الناظر الفهم في جذرها 
فيرى مخ" الفلسفة يكسي لحاء السنة» وعقد الجهمية ينحل 
ألقاب الحكمةء» يردون على اليهود قولهم: # يد آنه موه 4 
[المائدة: ]٠٤‏ فينكرون الغل وينكرون اليد فيكونون"“ أسواً حالاً 
فن الود لان اله شحانة أت الهة وف الب والهوة 


غير هذا الموضع (في منهاج السنة) .٠٥۸/١‏ 

(1) في (ل) و (ط): الإسلام ورن الخلفاءء والتصويب من (ذم الكلام). 

() في (ل) و (ط): عليهم ساقطةء والتصويب من (ذم الكلام). 

(۳) من السعي في الكلام وترويج الباطل. 

)٤(‏ المخاريق : واحدها مخراق» وهي ما تلعب به الصبيان من الخرق المفتولة . انظر 
(لسان العرب) ۷١/۹‏ مادة (خرق). والمقصود أن أهل الكلام أتوا بكلام حقير 
باطل لا قيمة له: 

)١(‏ الحشا: هو ما اضطمت عليه الضلوع» وهو ما دون الحجاب مما في البطن. 
(لسان العرب) ۱۷۸/١٠١‏ مادة (حشا). والمراد به آنه يخالف الأمر الحقيقي 
المستقر في القلوب والفطر. 

. في (ط): فح‎ )٦( 

(۷) في (ذم الكلام): بكسا. 

(۸) في (ل) و (ط): فيكونواء والتصويب من (ذم الكلام). 


ا راتت الي وود ي ا ا 
العيب» ويردون على النصارى في مقالتهم في عيسى وأمه 
فيقولون: لا يكون في المخلوق غير المخلوق» فيبطلون القرآن» 
فلا يخفى على ذوي الألباب أن كلام أولهم" وكلام آخرهم 
فط البخارة > قامعا ال ا دوق االات واقروا 
ما فضل هؤلاء على أولئك : آولئك قالوا - قبح الله مقالهم -: إن 
الله موجود بکل مکان» وهؤلاء يقولون: ليس هو في مکان“٠‏ 
ولا يوصف بأين. وقد قال المبلغ ئي عن الله عز وجل لجارية 
معاوية بن الحكم”“ رضي الله عنه «آین الله؟» . وقالوا: هو من 
فوق» كما هو من تحت" لا ندري اين هو» ولا يوصف 
بمكان» فليس هو في السماء» وليس هو في الأرض» وأنكروا 


)١(‏ في (ذم الكلام): أثبت له. 

(۲) في (ل): أولهم ساقطة» والتصويب من (ذم الكلام). 

(۳) في (ذم الكلام): كخيط سحارة. والمقصود السحرة جمع سحار. 

)٤(‏ في (ط): في کل مکان. 

)٥(‏ معاوية بن الحكم السلمي صحابي كان ينزل بالمدينة ويسكن في بني سليم» له 
حديث حسن عن النبي ية في الكهانة» والطيرة» وتشميت العاطس في الصلاة 
جاهلا» وفی عتق الجارية. انظ الاعات ۳۳/۳ و(أسد الغابة) 
A /٤‏ ۰ ) 

٤4٩ »٤4۸ ›٤1اص في (ط): «قالت: في السماء» الحديث سيأتي في‎ )١( 
ES aE EM E u, 
الرسول لي للجارية ب: «أين الله؟».‎ 

(۷) في (ذم الكلام): كماهو تحت . 


۹ 


لوالا وقال أولئك: ليس له كلام إنما خلق كلاماًء 
وهؤلاء""' يقولون: تكلم مرة» فهو متکلم به منذ تکلم لم ینقطع 
الكلام» ولا يوجد كلامه في موضع ليس هو بهء ثم يقولون: 
کس غر ی مان کے اا یں له صرت ورل جررت. 
وقالوا: هذا زاج“ وورق» وهذا صوف وخشب» وهذا إنما 
قصد به النفس” وأريد به التفسير» وهذا صوت القاري»ء أما 
ONG e‏ 


EY ٢ ,)۹( . Me (۷‏ 
به . حتی قال راس من رؤوسهم ': او يکون قران من 


(1) الحد: في اللخة المنعم» ونهاية الشيءء وقد يكون مشتركاً ويسمى حداً مشتركاء 
وهو ذو وضع بين مقدارين يكون هو بعينه نهاية لأحدهما وبداية للآخرء أو نهاية 
لهما أو بداية لهما. والحد هو ما يميز به المحدود من غيره. انظر: (التعريفات) 
للجرجاني ص۸۳ و(كشاف اصطلاحات الفنون) ١١١/١‏ و(درء التعارض) 
۳ ۰ و(الفتاوی) ٤۹ /٩‏ . وسيأتي إطلاق الحد على الله . 

(۲( آولئك : هم المعتزلة الذين يقولون: كلام الله مخلوق» وهؤلاء هم الأشاعرة. 

(۳) في (ل): ليس هو مكان: والتصويب من (ذم الكلام). 

() الزاج: فارسي معرب وهو نوع من الأدوية والأخلاط متعدد يأتي على أشكال 
صلبة فيحل بالماء آو بالخل ليتخذ مداداً وحبراً للأقلام . انظر: (لسان العرب) 
4۳/۲ مادة (زوج)» وانظر: (الجامع لمفردات الأدوية) لابن البيطار ٠٤۸/١‏ . 

)٥(‏ في (ذم الكلام): الف 

)1( في (ل) : أن تة شافظة: 

(۷) في (ذم الکلام): يجازي به. 

. في (ذم الكلام) : قال ساقطة‎ (A) 

(4) لعله آراد بذلك ابن فورك»› لقربه منه وغالب ما ذکره هنا موجود في کتاب ابن 
فورك (مشكل الحديث). 


E 


غر ها عر القران والله تكلم مرة»› ولا يتكلم بعد ذلك»› نم 
قالوا: غير مخلوق» ومن قال مخلوق كافر» وهذا من 
فخوخهم”" يصطادون به قلوب عوام أهل السنة» وإنما اعتقادهم 
أن القرآن عير موجود E‏ الجهمية الذكور بمرة» 
OT‏ ا 


: اللبد بكسر اللام المشددة: هو جمع الشيء بعضه على بعض» ومنه قوله تعالى‎ )١( 
ادوا ين َيه لدا 4 أي مجتمعين بعضهم على بعض. وفي الصحاح:‎ 
«والتبد الورق آي تلبّد بعضه على بعض» كما أن الرقع التي يرقع بها الوب يطلق‎ 
. عليها لبدة» جمعها لبد . فيكون المعنى أن القرأن يكون من رقع بعضه على بعض‎ 
مادة (لبد)» و(الفائق في غريب‎ ۳۲٤٠/٤ انظر: (النهاية في غريب الحديث)‎ 
مادة (لبد)» وانظر:‎ ۳۸١ /۳ مادة (لبد)» و(لسان العرب)‎ ٠١١ /١ الحديث)‎ 
مادة (لبد).‎ ٥۳۳ /۲ (الصحاح)‎ 

(۲) الفخ: اسم لآلة معروفة يصطاد بها . انظر: (لسان العرب) ۳/ ٤١‏ مادة (فخخ). 

(۳) افترقت الجهمية في كلام الله ثلاث فرق: فرقة قالت: القران مخلوق» وفرقة 
قالت: نقف فلا نقول مخلوق ولا غير مخلوق. وفرقة قالت: تلاوة القران 
واللفظ بالقرآن مخلوق. وقال الإمام أحمد: اللفظية جهمية. انظر: (درء 
التعارض) ۲٠١ /١‏ وانظر كتاب : (السنة) للإمام أحمد» تحقيق الدكتور محمد 
سعيد القحطاني ص۲٤٠‏ وانظر: (المقالات) طبع هلموت ‏ ریتز ض۲٠‏ وانظر 
أقوال أئمة السلف فيمن قال لفظي بالقرآن مخلوق (في شرح أصول آهل السنة 
والجماعة) للالکائي ۳٤۹/۲‏ . 

(6) في (ذم الكلام) : الأشعرية الإناث. 

)٥(‏ قال المؤلف رحمه الله «وكان يحيى بن عمار يقول: «المعتزلة الجهمية الذكور› 
والأشعرية الجهمية الإناث» ومرادهم الأشعرية الذين ينفون الصفات الخبرية». 
انظر : (الرسالة المدنية) ص۳۸ فالجهمية اسم يطلقه المؤلف على الجهمية 
الخالصة والمعتزلة والأشاعرة ومن ذلك اسم هذا الكتاب بيان تلبيس = 


االات 


اولك قالوا: 5 ا TT‏ يقولون: و حه کما 


يقال: وجه النهار» ووجه الآمر» ووجه الحديث» وعين: كعين 
المتاع» وسمع : كأذن الجدار» وبصر كما يقال: جداران" هما 
اغات وبك كن ال وال والأصابع کقولهم: خراسان 
بين أصبعي الأمير» والقدمان كقولهم: جعلت الخصومة تحت 
قدمي ٠‏ والقبضة كما قيل: فلان في قبضتى» آي أنا أملك آمره» 


" 
مھ 


وقال: الكرسى العلم والعرش الملك» والضحك الرضى ٠‏ 
رالاس اسا واولا 0ة و رر اه هوا 
وجه» وأنکروا من وجه» وخالفوا السلف» وتعدوا الظاهرء 
فردوا الأصل» ولم يثبتوا شيئاًء ولم يبقوا موجوداً. 


ولم يفرقوا بين التفسير والعبارة بالألسنة» فقالوا: لا نفسرها 


نجريها عربية» كما وردت» وقد تأولوا تلك التأويلات الخسثة› 
وأرادوا بهذه المخرقة أن يكون عوام المسلمين أبعد غياباًء عنها 
وأعبا ذهایاً منهاء لیکونوا اوخن ل دکرها» ا یرل 


(۳) 
(4) 


الجهمية . .» وهو رد على الرازي أحد كبار الأشاعرة. 

وهم المعتزلة الذين ينفون الصفات جميعها ويثبت بعضهم الصفات كالعلم 

والقدرة والحياة والوجود على خلاف بينهم في إثباتها وأكثرهم على نفي 

حقائقها. انظر تفصيل ذلك في كتابهم المشهور (الأصول الخمسة) للقاضي 

المعتزلي عبد الجبار الهمذاني ص ١١٠٠ء‏ ١١٠١ء .٠۸١‏ 

وهم : الأشاعرة. وأكثر الأقوال التي ذكرها الهروي هنا للأشاعرة. 

في (ط) و(ذم الكلام): جدار. 

عبارة عن النفور وعدم الاستقرار عند ذكرهاء ومنه فرس شموس التي تشرد 

وتجمح . والشموس من آسماء الخمر لأنها تشمس صاحبها وتجمح به. انظر: = 


ا 


سماعهاء وکذبواء بل التفسیر أن يقال وجه» ثم [لا] يقال : کیف 
وليس كيف في هذا الباب من مقال المسلمين . فما العبارة فقد قال 
الله تعالی : # وقالت الود ید اله CL‏ [المائدة: ]٦٤‏ 
وإنما قالوها هم بالعبرانية فحكاها عنهم بالعربية» وكان رسول الله 
ية يكتب كتابه بالعبرانية فيها أسماء الله وصفاته فيعبر بالالسنة 
غتهاء يكي اله بالسرياتة» قير له زد بن ابت رضي اله غه 
بالعربية» والله تعالى يدعى بكل لسان باسمه فيجيب» ویحلف بها 
فيلزم» وينشد فيجاز» ويوصف فيعرف . 

ثم قالوا: ليس ذات الرسول بي بحجةء وقالوا: ما هو بعدما 
مات بمبلةغ" فلا يلزم به الحجة' فسقط من أقاويلهم 


(اللسان) مادة (شمس) /٦‏ ١١١٠ء‏ و(النهاية في غريب الحديث) ۲/ ٥٠١‏ (شمس) . 

)١(‏ في (ل) و(ذم الكلام): ساقطة» وزدتها من (ط). 

(۲) هو زيد بن ثابت بن الضحاك من بنى النجار آنصاري خزرجی › آول مشاهده 
الخندق وكانت معه راية بني النجار ا تبوك. تعلم لغة ا العبرانية ولغة 
النصارى السريانية وكان يكتب لرسول الله اة بهاتين اللغتين ويقرأ لرسول الله و 
ما يكتب له. انظر: (الاستيعاب) ٠۳۲/١‏ بهامش الإصابة» وانظر: (الإصابة) 
۳. وقد كتب رسول الله َة إلى كسرى وقيصر يدعوهہ الإسلام. 
انظر : (منخج النخاری) کاب المغازی» باب کاب الي 4# إلى کمری:ویضر 
6 و مسد اخم ۲۲۹۲/۱ وانظر: (الفتاوی) ۲۹۲۹/۲ 

© ا ا ا ق ل R0‏ 
سليمان بن خلف الباجي أن هذا قول ابن فورك ولهذا قتله محمود سبکتکين بالسم؟ 
وانظر : (سیر اعلام النبلاء) ۲۱۹/۱۷ . 

)٤(‏ في (ل) سقط هذا الحديث: «خبرنا الحسن بن محمد بن علي ثنا محمد بن عبدالله 


ثنا أحمد بن نجدة حدثنا سعيد بن منصور حدثنا أبو معشر عن محمد بن = 


0 


عل و ایا أنه ليس في السماء رب" ولا في الروضة 


nD‏ في الأرض كتاب. ا 


(۳) 


يحکم به عليهم» وان کانوا یموهونها ووروا عنها واستوحشوا 
من تصريحها. فإن حقائقها لازمة لهمء وأبطلوا التقليد» فكفروا 
آباءهم وأمهاتهم وآزواجهم وعوام المسلمين» وأوجبوا النظر في 
الكلامء واضطروا اليه الدين بزعمهہ ٩‏ فکفروا السلف . 


(۱) 
(۲) 
(۳) 


3 
(0) 
)1( 


وقالت طائفة منهم: الفرض لا يتكرر. فأبطلت الشرائع» 


کعب ‏ اندر پو وم بم € [الأنعام E CEE‏ 
وقد صح من رواية يزيد بن عبداله أبي بردة بن أبي موسى عن جده أبي بردة عن 
اه ای موشن الا شغری ي رضي الله عنه عن رسول الله َي آنه قال: «لا يسمع بي 
يهودي ولا نصراني» فلا يؤمن بي إلا دخل النار» ثم را کرت کک بی 
الراب فَاَارُ 4 [هود: آية ۱۷[ فقال: لايسمع بي فسقط. من 
أقاويلهم . . . انظر : (ذم الكلام) مخطوط ص۳٤٤‏ الحديث . أخرجه الإمام مسلم 
(في صحيحه) كتاب الإيمان» باب ما جاء في وجوب الإيمان برسالة محمد كلا 
۱٤/۱‏ حدیث رقم .۲٤٣١‏ 

في (ل): إنه ليس في السملوات» والتصويب من (ذم الكلام). 

في (ل): وما الأرض› والتصويب من (ذم الكلام). 

هو الإمام أبو زكرياء يحيى بن عمار بن يحيى الشيباني الإمام المحدث . الواعظ شيخ 
سجستان» نزيل هراة» كان شديدأعلى المبتدعة رأسأفي التفسير » فصيحأًمفوهاً حسن 
الموعظة» وكان من شيوخ أآبي إسماعيل الهروي أخذ عنه علم التفسير» كانت وفاته 
سنة (۲۲٤ه)‏ وله تسعون سنة. انظر: (سير أعلام النبلاء) ٤۸١ /١۷‏ و(العبر) 
۳۲“ و(شذرات الذهب) ۳/ .۲۲٢‏ و(طہقات المفسرین) ۲/ ۳۷۳ و(طبقات 
الحنابلة) ۲/ ۲٤۷‏ . 

في (ذم الكلام) و(ط): موهوها. 

وهو قولهم : «أول ما يجب على المسلم النظر» وسيأتي . 


اي جعلوه من ضروريات هذا الدين . 


٤ 


وسموا الإاثبات تشبيهاًء فعابوا القران» وضللوا الرسول» فلا تكاد 
تری منھم رجلا ورعاً لا ا ن ا 
رلك ر ا واوا القرى وره الا و ال 
ووقار الخشوع واستفضلوا الرسول. فانظر""» فلا هو طالب 
آثاره» ولا تب" اوا اع وا هور ی 
في اسوته» يتقلب” بمرتبة العلم وما عرف جديا واجداء تراه 
يهزاً بالدين» ويضرب له الأمثال» ويتلعب بآهل السنة» ويخرجهم 
أصلاً من العلم» لا تنفر لهم عن بطانة إلا خانتك» ولا عن عقيدة 
إلا رابتك» وألبسوا ظلمة الهوى» وسلبوا هبة""" الهدى»/ فتنبو 
عنهم الأعين» وتشمئز منهم القلوب . 

قال“ : وقد شاع في المسلمين أن رأسهم علي بن 
إسماعيل الأشعري کان لا يستنجي ولا ضا ولا يصلي› 
ا ا 


)١(‏ في (ل): وبدلواء والتصويب من (ذم الكلام). 

(۲) في (ط): بالنظر. 

(۳) في (ذم الكلام): متتبع . 

(6) في (ط): على . 

)١(‏ في (ط): يتقلد مرتبة العلم. 

(7) في (ذم الكلام): ومتى عرف . 

(۷) في (ذم الكلام): هيبة» و(ط): نعمة. 

(۸) في (ل) و (ط): قالوا والصواب ما ثبت لأن الكلام متصل لأبي إسماعيل الهروي . 
(۹) في (ذم الكلام): محمد بن زيد العمري» ولم أعثر على ترجمته. 

(۱۰) في (ل): أبا العاء و(ط): أنبآنا المعافي» والتصويب» من (ذم الكلام). 


\0 


1 


و سمعت آبا الفضل الحارثي القاضي“ ا 
يقول: سمعت زاهراً بن أحمد”“ يقول: أشهد لمات أبو الحسن 
أناط مخاريقه بمذهب الإمام المطلبی”“ رحمه الله تعالى» وکان 
۰ من أبر خلق الله قلباً» وأصونهم سمتاً وأهداهم ي وأعمقهم 
اا وآقلهم e‏ وأوقرهم للدين» وابعدهم e‏ 
وأنصحهم لخلق اللهء جاه را 
قال : فرآيت قوماً منهم يجتهدون في قراءة القرآن وحفظ 
حر وفه والااکثار من حتمه تم اعتقاده فره ما قد يناه » اجتهاد 
روغان کالخوارج . وذکر بإسناده“ ی لیت ان الور 


(۳) سرخس : بفتح 2 8 انيه و وفتح الخاء a‏ وهي مدينة 
أعلام النيلاء) E‏ و کذب المفتري) e «۹٦‏ الذهب) 
1۳1/۳ . 

() محمد بن إدريس الشافعي آبو عبدالته القرشي ثم المطلبي» الإمام المعروفء 
ينسب إليه المذهب الشافعي» ولد سنة (١١٠)ه‏ وتوفي سنة ٠٤(‏ ° )هھ انظر : 
(سير أعلام النبلاء) 4_٩‏ . 


)1( اختصر المؤلف إسناد الهروي فقد ساقه بسنده إلى سفيان الثوري من طريقين . 


٦ 


عن الصلت بن بهرام"“» عن المنذر" بن هوذة""» عن خرشة 

ابن الحر“» آن حذيفة بن اليمان" قال: إنا آمنا ولم نقرأًء 
Tar at OD‏ ۳ 
وسيجيء ` قوم يقرؤون القران ` ولا يؤمنون. 

واا ف جد رید ر بن ان ا 3 عن القاسم بن 


)١(‏ الصلت بن بهرام عن آبي وائل وزيد بن وهب» وعنه مروان بن معاوية وابن 
عيينة . قال أحمد: كوفي ثقة» وقال ابن عيينة : كان آصدق أهل الكوفة. انظر: 
(میزان الاعتدال) ۲/ ۳۱۷ و(لسان المیزان) ٠۹٤/۳‏ . 

(۲) المنذر بن هوذة: قال ابن أبي حاتم (في كتاب الجرح والتعديل): «منذر بن 
هوذة روى عن خرشة بن الحر» روى عنه الصلت بن e‏ آبي يقول 
ذلك». ۲٤۲/۸‏ رقم .)۱۰۹٩(‏ 

ag as i (۳)‏ بئ .الجر 

)٤(‏ خرشة بن الحر الفزاري الكوفي» كان يتيماً في حجر عمر» من كبار 
وقيل: له صحبة» حدث عن عمر وأبي ذر وغيرهم وهو ثقة بالاتفاق» مات سنة 
(٤۷ه).‏ انظر: (طبقات ابن سعد) ۱٤۷/١‏ و(التقریب) ۲۲۲/۱ و(سیر 
أعلام النبلاء) ٠١۹/٤‏ . 

)٥(‏ حذيفة بن اليمان العبسي» من كبار الصحابة» أسلم هو وأبوه» وصدهما 
المشركون عن شهود بدر» وشهد اليمان أحداً واستشهد بها وشهد حذيفة ما 
بعدها. صاحب سر رسول الله َء واستعمله عمر على المدائن حتى مات بها 
سنة (۳۳)ه. 
انظر: (الإصابة في تمييز الصحابة) لابن حجر ۳٠١/١‏ . 

(7) في (ذم الكلام): وسيجؤون. 

(۷) في (ل): القران ساقط. والتصويب من (ذم الكلام). 

e (۸) 

(4) بن أبي أنيسة» واسمه زيد الجزري» أبو أسامة الرهاوي» إمام حافظ كان 
N PTO iS‏ وئقه یحیی بن معین 
وغيره. مات سنة (١١١)ه‏ وعاش )۳١(‏ سنة. انظر: (سير أعلام النبلاء) = 


(1) 


عوف قال: سمعت ابن عمر يقول: لقد عشنا برهة من دهرناء 
وإن أحدنا يؤتى الإيمان قبل القرآن"'. 

TO‏ من ت اساع ب e‏ عن El‏ عن 
ابن عمر قال: إنا كنا صدور هذه الأمة» وكان الرجل من خيار 
أصحاب رسول الله ية وصالحيهم ما يقيم إلا سورة من القرآن أو 
شبه ذلك» وکان القرآن قد ثقل عليهم» رزقوا علماً به وعماگ 


)1( 


(۲) 


(۳) 
(€( 


)0( 


(7) 


(۱۸۸/7). و(تهذیب التهذیب) (۳/ ۳۹۷) . 

في (ط): عون. ) 

وهو القاسم بن عوف الشيباني الكوفي من بني مرة بن همام» روى عن البراء 
وزيد بن أرقم وابن عمر وغيرهم» وعنه قتادة» وأيوب» وزيد بن أبي أنيسة 
وغيرهم» قال ابن حجر : صدوق يغرب» وذكره ابن حبان (في الثقات). انظر: 
(تهذیب التهذیب) ۳۲۹/۸ و(التقریب) ۱۱۸/۲ و(المیزان) .۳۷١/۳‏ 

أخر جه الحاكم (في مستدركه) ٠١/١‏ وقال: «هذا حديث صحيح على شرط 
الشيخين ولا أعرف له علة ولم يخرجاه» ووافقه الذهبي» . 

وأخرجه أيضاً ابن مندة (في کتاب الإیمان) ۲/ ۰۳۹۹ ۳۷۰ رقم )۲١۷(‏ وقال: 
«هذا إسناد صحيح على رسم مسلم والجماعة إلا البخاري . 

اخحتصر المؤلف بعض إسناد الهروي . 

هو إسماعيل بن إبراهيم بن مهاجر البجلي» الكوفي» يروي عن أبيه» 
وعبدالملك بن عمير» ضعقه غير واحد. قال البخاري : في حدیثه نظر» وقال 
أحمد: آبوه آقوى منه. انظر: (ميزان الاعتدال) .۲٠۲/١‏ و(تهذيب التهذيب) 
۲۷۹/۱ . 

وأبوه: إبراهيم بن مهاجر» يروي عن إبراهيم النخعي» وطارق بن شهاب 
والشعبي › وعنه شعبة» والثوري وغيرهم. قال یحیی بن سعید: لم یکن 
بالقوي» وقال آحمد لا بس به» وقال ابن عدي : يکتب حدیثه في الضعفاء. 
انظر : (میزان الاعتدال) /١‏ ۰1۷ و(تهذیب التهذیب) ۱۹۸/١‏ . 

في (ل) و(ذم الكلام): أو عملاً. 


1۸ 


وأن آخر هذه الأمة يخفف عليهم القرآن حتى يقرآه الصبي 
وا ۹ ر 1 ن ا 


قال: أوتينا الإيمان قبل أن نقراً القران» ثم أوتينا القران فازددنا 
إيمانا» وإنكم تؤتون القرآن قبل الإيمان“ فتوسل أحدكي” . 


)١(‏ هذا الأثر أخرجه الهروي بإسناده ولكن المؤلف اختصر إسناده. 

)۲( انتھی کلام الهروي من کتابه (ذم الكلام) مخطوط › من ص ٤٤۷ - ٤٤١‏ . 

(۳) أخرجه بسنده عن جندب بن عبدالله: ابن ماجه فى مقدمة السنن» باب في 
الإیمان (۲۳/۱) حديث رقم .)1١(‏ 
وأخرجه ابن منده (في کتاب الإیمان) ۲/ ۳۷۰ رقم (۲۰۸). وآخرجه أيضاً ابن 
بطة (في اللإبانة الكبرى) ۲/ ۸٤۷‏ رقم )۱۱۳١(‏ بسنده عن جندب . بألفاظ مقاربة 
لما ذكره المؤلف. قال جندب: «كنا مع رسول الله ية غلماناً حزاورة فنتعلم 
الإيمان قبل أن نتعلم القران فازددنا إيماناً» وفى لظ : «ئثم تعلمنا القران فازددنا 
به إيمانا» . كلهم من طريق وكيع بن الجراح . 

)٤(‏ وأخرجه البيهقي (في شعب الإیمان) ۱۹۳/۱ حديث رقم )٥(‏ من طريق حجاج 
قال : «كنا مع النبي بيا ونحن فتيان حزاورة فتعلمنا الإيمان قبل أن نتعلم القران 
ثم تعلمنا القرآن فازددنا به إيماناً»» زاد حجاج بن نصیر في روایته : «وإنكم اليوم 
تتعلمون القرآن قبل الإيمان». 
قال البوصيري (فى زوائد ابن ماجة) ٠١/١‏ عن إسناد وكيع : «هذا إسناد صحيح 
رجاله ثقات». وأما إسناد حجاج بن نصير فهو ضعيف من أجل حجاج قال فيه 
ابن حجر (في التقريب) ص١١٠‏ : «ضعيف كان يقبل التلقين» . 

() بياض بمقدار نصف صفحة: ولم أتوصل إلى معرفة أن يكون سقط من 
المخطوط أم ترك من الناسخ. وما بعده كلام جديد بدأه المؤلف بمناقشة الرازي 


۲ب 
عودة المؤلف 
إلى الرازي 
في کنابه نهاية 
العقول 


اعتسراف 
الجر ازي 
وموافقیه أن 
الرؤبة الني 
دلت عليها 
علس إبات 
لجهة 


/وهذا الرازي لما ذكر مسألة الرؤية في «نهايته»"'“ وذكر 
فيها حجج النفاة والمثبتة كان ما ذكره من حجج النفاة العقلية 
والسمعية أظهر مما ذكره من حجح المثبتة» وهذه عادته في کثير 
من مناظرته يحتج بالباطل من السفسطة وفروعها بما لا يحتج 
بمثله للحق . وقال في مسألة الرؤية بعد أن ذكر مسالكها العقلية : 
«فظهر”“ من مجموع ما ذكرناه أن الأدلة العقلية ليست قوية في 
هذه المسألة قال: واعلم أيضاً أن التحقيق في هذه المسألة أن 
الخلاف فيها يقرب أن" يكون لفظياً» وسنبينه إن شاء الله 
E‏ 

الوجه الثاني : أن هذا الرجل قد اعترف هو ومن يوافقه 
أن الرؤية التي دل عليها الكتاب والسنة واتفاق سلف الأمة» بل 
الإدراك المنفي عن الله في قوله: لا ثدذرڪة الأَْصرُ 4 
[الأنعام: ]٠٠١‏ يدل على أن الله تعالى في الجهة» وذلك يقتضي 
دلالة الكتاب والسنة واتفاق سلف الأمة على شيئين: على رؤية 
الله تعالىء وعلى أنه في الجهة. وذكر اعتراف فضلاء المعتزلة 
ا0 الین کارا دون دلك. 


)١(‏ تتاب (نهاية العقول) سبق» ومسألة الرؤية هى الأصل الحادي عشر فى نهاية 
الل لرن ر و ا 

(۲) (في النهاية): فظهر لك. 

(۳) (في النهاية): من أن يكون. 

(6) (نهاية العقول): للرازي لوحة ./٠١۳‏ 

)٥(‏ سبقه الوجه الأول قول: إن ما ذكره عن المعتزلة والكرامية. 


{۹ 


أما الأول فإنه لما ذكر الحجج السمعية التي للمعتزلة على 
نفي الرؤية قال: «وهذه الشبه ربع : 
الأولى : وهي الاقویء التمسك بقوله تعالى : # لاد 
الأبصر وهو يدرك آلتس 4 قال: واعلم آن هذه الآ تاره 
يتمسكون بها على أنه تعالى لا يُرى بالأبصار في الدنياء ولا في 
الأخرة: وتار ة غل استحالة كوا ران له: 
أما الوجه الأول فإنما يتم بإثبات آمور ارس اختطا ن 
اراك الع خو ا 
قال : ويدل عليه أمران: أحدهما: أنه لا فرق في اللغة بين 
أن يقال : ات فلاناً ببصري . وبين ًن يقال : أدر کته ببصري . 
ما لافری ‏ ن آن شال ادرک باذئی» وین آد قال مههه 
ا 
وثانيهما: أن أهل اللسان فهموا من هذه الاية نفي الرؤية› 
رذلاك ندل قلي أن 'الخرب. سملو إذراك الر يمي 
(FIs‏ 
الرؤية . 


(۱) ثم قال: وئانيها أن المراد بالأبصار المبصرون» وثالثها: أن الأية تقتضي عموم 
النفي في حق كل الأشخاص› ورابعها: أنها تقتضي عموم النفي في حق كل 
الأزمنة . ٠.‏ (نهاية العقول) لوحة ./١١١‏ 

(۲) في (ل): كما فرق والتصويب من (النهاية). 

(۳) قوله: «وذلك يدل على أن العرب يستعملون إدراك البصر بمعنى الرؤية» ليست 
في (النهاية). 


روف غر غا لاان غا قان ال محمد را 
ربه. آنكرت ذلك» .وقالت ‏ : ثلاث من حدثك بهن فقد 
کات م دل ان مخد ا رات ربه فقد أعظم الفرية على الله» 
قال تعالی  :‏ لا ثڌرڪه ال دصر وهو يدر آل صر 4 [الأنعام: 
۳ 6 ورز عن ان غباین مل ذلك : 

ثم قال في الجواب عن هذا: «لا نسلم آن إدراك البصر 
عبارة عن نفس“ الرؤية . 

بيانه : هو أن الإدراك غير موضوع بالحقيقة للرؤية“ أصلاًء 


لکنه مستعمل في رۆبه الشيء المحدود بطریق الا ومنی 
كان كذلك لم يلزم من الآية هاهنا نفي الرؤية. وإنما قلنا: إن 


)١(‏ في (النهاية): فقد روي أنه لما بلغ عائشة. 

(۲) في (النهاية): «وقالت قف شعري بما قلت». 

(۳) آخرجه البخاري (في صحیحه) ۱۱١/۸‏ کتاب التوحید )٤(‏ باب قوله تعالی: 
عللم َيف بظھر عل ییو ا)۰ /٤‏ ۸۳ کتاب بدء الخلق باب (۷) إِذا 
قال آحدکم آمین . ومسلم (في صحیحه) ۰۱٥۹/۱‏ ١۰٦۱ء‏ کتاب الإیمان» باب 
(۷۷ متي قول آل غر وجل وقد واه وا لى اء والحديت: ظول 
رقم ۲۸۷ وفي لفظ : «لقد قف شعري لما قلت» رقم ۲۸۹ . 
وكذلك آخرج مسلم عن ابن عباس أنه رآه بقلبه ۱٥۸/۱‏ . 
والترمذي (في سننه) ۳۹٤/٥‏ ۳۹۰ کكتاب تفسير القرآن» باب ٥٤‏ سورة 
النجم. 

(6) في (النهاية) : عن الرؤية. 

)٠(‏ في (ط): بالحقيقة الرؤية. 

(7) في (ل): المجاوز» والتصويب من (النهاية). 

(۷) في (النهاية): لم يلزم من الإدراك هاهنا الرؤية. 


الإدراك غير موضوع للرؤية حقيقة» لأن لفظ الإدراك حقيقة في 
غير الرؤية» [فوجب أن لا يكون حقيقة في الرؤية» إنما قلنا: إن 
الإدراك غير حقيقة في الرؤية]' لأنها حقيقة في اللحوق 
ا  :‏ قال أصحلب 
موس إا مدن © # [الشعراء: ]٦١‏ أو فى الزمان كما يقال: 
أدرك قتادة الحسن» أو في صفة وحالة كما يقال : أدرك الكلام. 
وأدركت الثمرة إذا نضجت. وأيضاً فإنه يقال: أدركت ببصري 
حرارة الليل. وإن كانت" الحرارة لا ترى. فعلمنا أن الإدراك 
حقيقة في غير الرؤية» فوجب”" أن لا يكون حقيقة في الرؤيةء 
لئلا يؤدي إلى الاشتراك الذي هو خلاف الأصل . 

وإنما قلنا: إن الإدراك لا يستعمل مجازا إلا في رؤية 
الشيء/ المتناهي ر ادع ا ا اضرا الى 
المتناهي فكان البصر على بعده من ذلك المرئي يتناوله»› ولم 
يتناوله غيره» فجرى في ذلك مجرى من قطع المسافة إلى شيء 
حتى بلغه ووصل إليه» فلما توهم في هذا النوع من الإبصار 
معنى اللحوق سمي إدراكاً. فأما إدراكنا للشيء”“ الذي لا يكون 
في جهة أصاك فإنه لا يتحقق فيه معنى البلوغ» فلا جرم 


a 


(۱) ما بين المركنين لا يوجد في (النهاية) التي بين يدي» وربما في نسخة أخرى . 
(۲( في (النهاية): مع أن الحرارة لا 

(۳) في (النهاية): فلا يكون في الرؤية. 

)٤(‏ في (النهاية): الأول: هو أنا. 

)٠(‏ في (النهاية): فأما أبصار الشيء. 


A 


r 


لا یسمی إدراكاً. 
e‏ 
والعرب ما كانوا يتصورون إلا رؤية الشىء المحدود. أما عند 
الخصم فلأن الرؤية لا على هذا e‏ وا ا 
فإنه“ وإن أمكن ألا يكون كذلك لکنه ما كان معلوما للعرب 
ولا متصوراً لهم. وإذا ثبت ذلك ثبت أنهم لم يستعملوا 
الإدراك إلا لرؤية الشيء الذي في جهة. فثبت بما ذكرناه أن 
الإدراك"' لو أفاد الرؤية لأفاد رؤية الشيء المتناهي» وهذا هو 
المراد من قول قدماء الأصحاب: الإدراك"“ هر الإحاطة 
بالمرئي.ِ 

وإذا ثبت أن الإدراك لا يفيد إلا رؤية مخصوصة لم يلزم من 
نفي الإدراك نفي مطلق الرؤية» لأنه لا يلزم من نفي الأخص نفي 
ا ™ 

عم 


وأما قوله: العرب لا تفرق"“ بين الرؤية وبين الإدراك. 


. في (النهاية): هو أن الاسم‎ )١( 

(۲) في (النهاية): فلأنه. 

(۳) في (النهاية): ما كان ذلك معلوماً. 

. في (النهاية): وإذا كان كذلك ثبت‎ )٤( 

)٠(‏ في (النهاية): لم يستعملوا لفظ الإدراك. 

(0) في (النهاية): بما ذكرنا أنه لو أفاد. 

(۷) في (النهاية): إن الإدراك هو الإحاطة بالمرئي. 
(۸) في (النهاية): لا يلزم من نفي الخاص نفي العام. 
(4) في (النهاية): لا يفرقون. 


قلنا: إن ادعيتم ذلك في مطلق الرؤية فهو ممنوع» ودليله 
مامضى . وإن ادعيتم لك في رؤية مخصوصة فهر مسلم› 
ولا يضرنا قوله: آهل اللسان فهموا من هذه الاية نفي الرؤية› 
فدل على أن إدراك البصر هو الرؤية. قلنا: وقد نقل أيضاً أن 
كثيراً من السلف فهموا الرؤية من قوله تعالى: # وجه يمي 
َضِرة © إل رها اطرة ©4 [القيامة : ۰۲۲ ۲۳] مع أن النظر عندكم 
ليس هو الرؤية» وكذلك هاهنا»'“ 


قلت: فقد أخبر أن العرب ما كانوا يتصورون إلا رؤية 
اللىء امارد وان ر مان في الها ل ك اا 
لهم ولا متصوراً لهم» وإذا كان كذلك وقد ثبت في النصوص 
المتواترة عن النبي بيه آنه قال: «إنكم سترون ربكم كما ترون 
القمر لا تضامون في رؤيته» وقال أيضاً: «إنكم سترون ربكم كما 
ترون الشمس صحواً ليس دونها سحاب» وكما ترون القمر صحواً 
لیس دونه سحاب»" وثبت اتفاق سلف الأمة على أن المؤمنين 
يرون الله يوم القيامة» وقد أخبر”" أن العرب المخاطبين بهذا 


(۱( انتهى كلام الرازي من (نهاية العقول) لوحة ۹١٠٠١/ب.‏ 
النحاس ت 0١٠٤ه)‏ كتاباً في رؤية الله تبارك وتعالى جمع فيه أحاديث كثيرة 
بأسانيدها بروايات متعددة» وحققه د. محفوظ الرحمن السلفي» طبع الدار 
العلمية بدلهي. كما أن الإمام ابن القيم جمع أدلة الرؤية من الكتاب والسنة 
وآقوال العلماء في کتابه (حادي الآرواح) ص۲۲۲ _ ۲۷۰ . | 
)۳( أ الرازی: 


Yo 


۹۳ ب 


الكلام لم يكونوا يتصورون من ذلك إلا رؤية ما کان ٌ اي ال 
das OE‏ 
الرؤية› ومع هذا فالنبي ييه وآهل الإجماع من الصحابة والتابعين 
أخبروا الخلق بأنهم يرون ربهم» ولم يقولوا برؤية في غير جهة» 
ولا ما يؤدي هذا المعنى» بل قال: «كما ترون الشمس والقمر» 
فمثل رؤيته بالرؤية لما هو في جهة: علم بالاضطرار أن الرؤية 
التي تدل عليها نصوص الرسول وإجماع السابقين هي الرؤية التى 
كان الناس يعرفونهاء وهي لما يكون في الجهة. وهذا بين . 
وأيضاً فقد أخبر أن ما لا يكون في جهة لا تسمى رؤيته 
إدراكا» وآن لفظ الإدراك إذا أريد به الرؤية فهي رؤية 
مخصوصة» وهي رؤية المتناهي الذي يكون في جهة. فأما 
الشيء الذي لا يكون في جهة فلا تسمى رؤيته إدراكاً. وإذا کان 
كذلك فیکون قوله تعالی : لا ثڌرڪه ال 4 آي متناهياً 
لاتحیط به ولا تدرکه متناهیاً محدوداً وهذا الذي ذكره جيد وإن 
كان لم يستوف حجته»ء فإن أئمة السلف/ بهذا فسروا الآية. 
وما ذكرته المعتزلة عن ابن عباس أنه تأول الاأية على نفي الرؤية 
کذب علی ابن عباس» بل قد ثبت عنه بالتواتر آنه کان يثبت رؤية 


)١(‏ قال الإمام الطبري (في صريح السنة) ص٠۲:‏ «أما الصواب من القول في رؤية 
المؤمنين ربهم عز وجل يوم القيامة وهو ديننا الذي ندين الله به» وأدركنا عليه 
آهل السنة والجماعة» فهو أن أهل الجنة يرونه على ما صحت به الأخبار عن 
رسول الله ية . وانظر: (الإبانة) للأشعري ص ٥٠-۳٠‏ . 


۲٦ 


OED 


ا وت واا ا لا ا ی 
وضرب المثل بالسماء فقال: آلست ترى السماء؟ فقال: بلى. 
فقال: كلها تری؟ قال لا. قال: فالله أعظب»'. 

وإذا كان كذلك فمعلوم أن الله نفى إدراك الأبصار لهء لم 
ينف إدراكه هو لنفسه» ولم ينف مطلق الرؤية› فلو کان هو فی 
نفسه حیث دمتنع رو بته اا ا الممتنع الإإحاطة دول 
الرؤية التي ليست" بإحاطة لم ينف هذا الخاص» وهو الإدراك 
من الأبصار» دون إدراكه هوء ودون رؤية الأبصارء لأن نفى 
بل يقتضي جواز الخاص أو إبهامه» لأن المدح بنفي الخاص مع 
ادم على إفناء جمبعه » أو لا يقدرون على إفناء داته وصماته› فان 
وكذلك لا يقال: الآأدميون لا يقدرون على إعدامه أو إماتته أو 
على سلب قدرته وعلمه ونحو هذا لن هذه الاموز فة فن 


)١(‏ انظر تفسير الطبري فقد ذكره عن ابن عباس بسنده آنه قال: «لا يحيط بصر أحد 
بالملك» ۲۹۹/۷ من سورة الأنعام آية .)٠٠۳(‏ وانظر أيضاً: (الدر المنثور) 
للسيوطي ٠٠٠/۳‏ في تفسير الآية» وانظر: (شرح أصول اعتقاد أهل السنة 
والجماعة) للالكائي ٤04/۳‏ رقم ۷۸۸-۷۸۷» و(الشريعة) للاجري 
صض ۲٣۷_۲٣٣‏ . 

(۲) سبق ص۸۳ . 

(۳) في (ط): التي ليست» ساقطة. 


نفسهاء لا يختص بنو آدم بنفي الاقتدار عليهاء بل تخصيصهم 
بذلك يوهم آنه هو يقدر على ذلك» وهذا كلام باطل» فإن هذا 
ليس بشيء أصلا» حتى تكون رؤية الله عند النفاة هي من باب 
الممتعات ما غدمد وم ته و اداه و تى ولك ولو كان كلك 
لم يحسن نفي هذا عن أبصار العباد» كما لا يحسن مدحه بان 
العباد لا يعدمونه» ولا يميتونه بل تخصيصهم بنفي إدراك 
آبصارهم له يقتضي آنه هو يدرك نفسه. 

وإذا كان كذلك فإن لفظ الإدراك يقتضي الرؤية الخاصة لمن 
يكون في جهة علم أن الاية دلت على أنه كذلك. 

وأما ما ذكره عن فضلاء المعتزلة فإنه أورد سوال أبي 
الحسين البصري”“ وأتباعه وهو: أن موسى عليه السلام ّ 
ان یکون E‏ الرؤية. وقال”"“ في الجواب: قو 
لم لا يجوز أن" يقال: إن موسى عليه السلام كان جاهلاً 
انال ا قلنا: وجوه ثلدثة0): 

الأول: الإجماع” على أن ن الأنبياء بالله وصفاته أتم من 
علم غيرهم ندل فلا بش خد ان دغوی الإجماع في ذلك 
أظهر من دعوى إجماع الصحابة على العمل بالقياس وأخبار 


(۱) سبق ترجمته ص۱۳۲ . 

(۲) آي الرازي في الجواب على أبي الحسين . 

(۳) في (ل) و (ط): أن ساقطة» والتصويب من (النهاية). 
)٤(‏ في (النهاية): لوجهين . 

)٠(‏ في (النهاية): إجماع الأمة. 


C۸ 


الآحادء فإذا خصصنا هذه الأصول بالإجماع فلأن يتمسك 
بالإجماع هاهنا آولى . 


الثاني : أن قبل ظهو ر أبي الحسين لم ينسب أحد من الأئمة موسى 
عليه السلام إلى الجهل» بل الناس كانوا بين المعترف بصحة الرؤية 
وبين المنكر لها" متأولين لهذه الرؤية : إماعلى سوال رؤية" “الأية أو 
على أنه عليه السلام سأل الرؤية لقومه. وإذا كان كذلك كان أبو 
الحسين مسبوقاًبهذاالإجماع » فيكون سؤاله مردوداً. 

الثالث: هو أن أبا الحسين يدعي العلم الضروري بان المرئي 
يجب أن يكون مقابلاً للرائي أو لآلة الرؤية» والعلم الضروري 
حاصل بأن ما كان “ مقاباً للجسم فهو مختص بجهة وتحيز"“ 
فهذان العلمان الضروريان إن كانا حاصلين لموسى عليه السلام 
فيلزم من اعتقاد صحة رؤية الله اعتقاده لکونه جسما متحيزا. 

قال: وذلك مما لا يجوز بالاتفاق على الأنبياء عليهم 
السلاء”» لأن تجويزه يمنع من العلم بحكمته عند أبي 
الحسين/ وإذا لم يحصل عنده العلمان الضروريان كان ذلك قادحاً 
في كونه عليه الصلاة والسلام عاقلا» وذلك لا يقوله عاقل فضلا عن 


)١(‏ في (النهاية): صححنا. 

(۲) في (ط): لها ساقطة. 

(۳( في (النهاية): إما على سؤال الأية. 
aE EO AN)‏ 

. في (النهاية): مختص بالجهة ومتحيز‎ )٠( 

(7) في (النهاية): لا يجوز بالاتفاق في حت الأنبياء. 


۹ 


Tia 


کون الرؤية 
مستلزمة 
للجهة أمر 


بالنصوص 
المتوانرة 


لم ا 

قلت : فهذا الذي ذكره عن أبي الحسين وأتباعه وهم فضلاء 
الشركة قدتضمن أن موسى عليه الام سال ا أن يرآءبالبضر وهم 
يقولون: يعلم العاقل بالضرورة أن المرئي لايكونإلافي جهةء ويعلم 
العاقل بالضرورة أنه لا يكون في الجهة إلا الجسم المتحيز› وذلك 
يقتضي أن موسى عندهم كان يعتقد أن الله في جهة› ونه جسم . 

وأما قول هذا: بالاتفاق لا يجوز. 
الشيخ أبي الحسين» لكن هذا الاتفاق ليس بحجة بالإجماع . 

الوجه الثالث: أن كون الرؤية مستلزمة لأن يكون الله 
چ ین لے افر کت باوص المتواترة؛ ففي 
الصحيحين e‏ الخديك. التهور عن اله" 


ل سعبسد بن المسيب” “ وعطاء بن يريد 


آي بالاتفاق بينه وبين 


)۱( 
(۲) 
(۳) 


في (النهاية) : المسلمين . 

انتهى كلام الرازي من (نهاية العقول) ET‏ 

الزهري : محمد بن مسلم بن عبيد الله بن عبد الله بن شهاب . أبو بكر القرشي الزهري 
أحد الأئمة الأعلام» تابعي جليل» سمع غير واحد من الصحابة » ولادته سنه (0۸ه) 
وتوفي سنة (٤۱۲ه)‏ انظر في ترجمته : (سیر آعلام النبلاء) ۳٠١-۳۲۲ /٩‏ و(وفيات 
الأعيان) ۱۷۹-١۷۷ /٤‏ و(البداية والنهاية): »۳٤١-/۹‏ و(تهذيب التهذيب) 
۹ 0-20 . ) ) 

سعيد بن المسيب بن حزن بن أبي وهب القرشي المخزومي» أبو محمد» عالم 
آهل المدينة سيد التابعين» ولد لسنتين مضتا من خلافة عمر رضي الله عنه» 
روى عن معظم الصحابة وروى عنه خلق كثير منهم الزهري» قال أحمد بن حنبل 
وغير واحد مرسلات سعيد بن المسيب صحاح» وقال ابن المديني : لا أعلم في = 


(€( 


A 


الليشي”". أن أبا هريرة أخبرهما: «أن الناس قالوا: يا رسول الله 
هل نري ربنا يوم القيامة؟ فقال رسول الله 44 : هل تضارون في 
رؤية الشمس ليس دونها سحاب؟. قالوا: لاء قال: فهل 
تمارون في رؤية القمر ليس دونه سحاب؟. قالوا: لا يا رسول 


الله . 


قال: فإنكم ترونه كذلك». وذكر الحدیث بطوله» قال 


أبو سعيد: أشهد لحفظته من رسول اله" بل وهكذا هو في 
)€( 
الصحيحين من حديت ريد د بن أسلم > عن عطاء بن 


)۱( 


(۲) 


(۳) 


)€( 


التابعين أوسع علماً منه. توفي سنة(۹۳٩ه).‏ انظر: (طبقات ابن سعد) ۲/ ۳۷۹ 
و(سير أعلام النبلاء) ۲٤٦-۲٠۷/٤‏ واالبداية والنهاية) ۹۹/۹ و(شذرات 
OEE‏ 

عطاء بن يزيد الليئي ثم الجندعي › المدني ثم الشامي› تابعي روی عن تميم 
الداري وأبي هريرة وأبي سعيد الخدري وغيرهم» وعنه ابنه سليمان والزهري› 
ثقة» مات سنة (١٠٠ه):‏ إنظر: (تهذيب التهذيب) ۷/ ۲٠۷‏ و(التقريب) 
۲ ۳ و(میزان الاعتدال) ۳/ ۷۷. 

هذه الرواية بهذا السند (في صحيح مسلم): «حدثنا عبد الله بن عبدالرحمن 
الدارمي أخبرنا اليمان أخبرنا شعيب عن الزهري به) ۱/ ۱۹۷ کتاب اللإیمان 
ر 

وهو بهذا اللفظ عن أبي هريرة بسند آخر عند البخاري (في صحیحه) ٠۷۹/۸‏ 
كتاب التوحيد» باب قوله تعالى: #وجوه يومئذ ناضرة # إلى ربها ناظرة# )۳٤(‏ 
والحديث في الصحيحين بطوله. 

وفيهما قال أبو سعيد: «أشهد لحفظته من رسول الله ية وهو أبو سعيد 
الخدري رضي الله عنه الصحابي المشهور. 

يد بن آسلم» آبو عبدالله العدوي العمري» المدني» فقيه حجة حدث عن والده 
أسلم مولى عمر» وعن عبد الله بن عمر» وجابر بن عبد الله» وعن عطاء بن 
يسار» وابن المسيب وغيرهم» وعنه مالك والسفیانان وغيرهم» توفي (١۳١ه)‏ = 


١ 


ار عن آبی سعید قال :«قلنا: یا رسول الله ! هل نری ربتا؟ 
قال : هل تضارون في زؤية الشمس إذا كان صحوا؟ قلنا: لا يا 
رسول الله . قال: فهل تضارون في رؤية القمر ليلة البدر إذا كان 
صحوا؟ . قلنا: لا. قال: فإنكم لا تضارون في رؤية ربكم إلا 
كما تضارون في رؤيتهما»“ وساق الحديث بطوله» وفي 
صحيح مسلم من حديث سهيل بن آبي صالح عن آبيه عن آبي 
هريرة قال : «قال ناس: يا رسول الله! آنرى ربنا يوم القيامة؟ قال : 
فهل تضارون في رؤية الشمس بالظهيرة ليست في سحاب؟ 
قالوا: لا. قال: فهل تضارون فى رؤية القمر ليلة البدر ليس فى 
سحاب؟ قالوا: لا قال : الى ير بيده لا تضارون فی رؤیته 
إلا كما تضارون في رؤية أحدهما»” وذكر الحديث بطوله. 


إلزام المؤلف فهذا فيه مع إخباره آنهم يرونه إخبارهم آنه يرونه في جهة 
للرازي بان , 
الاخار E‏ ہں و وہ 


بالرؤية إلزام 
بالرؤبة في 
الحهة 
= انظر: (سير أعلام النبلاء) »۳٠٠/٠١‏ و(تهذيب التهذيب) ۳/ ۳۹١‏ و(تذكرة 
الحفاظ) ۱/ ۱۳۲ و(شذرات الذهب) ٠۹٤/۲‏ . 

(1) عطاء بن يسار الهلالي» آبو محمد المدني مولى ميمونة زوج النبي بلي ثبت 
ثقة» روى عن جمع من الصحابة منهم عائشةء ومعاذء وأبو هريرة» وعنه زيد 
اق آسلم» وعمرو بن دینار وغيرهم»› مات سنة ۱١۳(‏ ها) انظر: (تهذيب 
التهذيب) ۷/ ۲١۷‏ و(سير أعلام النبلاء) ٤٤۸/٤‏ و(تذكرة الحفاظ) ٠۹١/١‏ 
و(شذرات الذهب) ٠١١/١‏ . 

(۲) هو بهذا السند (في الصحيحين) : البخاري ۱۸١/۸‏ ومسلم ۷/۱ . 

(۳) وهو هكذا (في الصحيحين) مع اختلاف يسير وليس فيهما: «والذي نفسي 


نیكه) . 


۲ 


أحدها: آن الرؤية في لغتهم لا تعرف إلا لرؤية ما يكون 
بجهة منهم. فأما رؤية ما ليس في الجهة فهذا لم يكونوا 
يتصورونه ولا يعرفونه"“ فضلاً عن أن يكون اللفظ يدل عليه كما 
قد اعترف هو بذلك فيما تقدم . 

وهو أيضاً فإنك لست تجد أحداً من الناس يتصور وجود 
مو جود في عير جهه› فضلاً عن أن يتصور آنه یری › فضلاً عن أن 
کرد ام اا زت الشیرر اللات کا بل عل هته الروت 
الخاصة. 

الوجه الثاني : آنه قال : «فإنكم ترون ربكم كما ترون الشمس 
صحواً» وكما ترون القمر صحواً » فشبه لهم رؤيته برؤية الشمس 
والقمر» وليس ذلك تشبيهاً للمرئي بالمرئي» ومن المعلوم آنه إذا 
كانت رؤيته مثل رؤية الشمس والقمر وجب أن يرى في جهة من 
الرائي» كما أن رؤية الشمس والقمر كذلك» فإنه لو لم [يكن]“ 
كذلك لأخبرهم برؤية مطلقة» نتأولها على ما يتأول من يقول 
بالرؤية في غير جهة. أما بعد أن يستفسرهم عن رؤية الشمس 
صحواً» ورؤية البدر صحواًء ويقول: «إنكم ترون ربکم كذلك» 
فهذا لايمكن أن/ يتأول على الرؤية التي يزعمونها" فإن هذا 
اللفظ لا لها لا فة ولا مجازا. 


)١(‏ في (ط): ولا يعرفونه ساقطة. 
(۲) في (ل): يكن ساقطة» والتصويب من (ط). 
(۳( وهي الرؤية التي يزعمها الأشاعرة مع نفي الجهة. 


CE 


ب٤‎ 


.الوجه الثالث: آنه قال: «هل تضارون في الشمس ليس 
دونها سحاب» و «هل تضارون فی القمر لیس دونه سحاب») فشبه ‏ 
رؤيته برؤية أظهر المرئيات إذا لم يكن َه حجاب منفصل عن 
الرائي يحول بينه وبين المرئي . ومن يقول: إنه يرى في غير جهة 
یمتنع عنده آن یکون بينه وبين العباد حجاب منفصل عنهم» إذ 
اللحجاب لا يكون إلا لجسم» ولما يكون في جهة» وهم 
يقولون: الحجاب عدم خلق الإدراك في العين» والنبي 4&5 مثل 
رؤيته برؤية هذين النورين العظيمين إذا لم يكن دونهما حجاب . 

الوجه الرابع : آنه أخبر آنهم « لا يضارون في رؤيته» وفي 
حديث آخر «لا يضامون» ونفي الضير والضيم أن ما يكون 
لإإمكان لحوقه للرائي» ومعلوم أنما يسمونه رؤية وهو رؤية ما 
ليس بجهة من الرائي» لا فوقه ولا في شيء من جهاته لا يتصور 
فيها ضير ولا ضيم» حتى ينفي ذلك» بخلاف رؤية ما يواجه 
الرائي» ويكون فوقه فإنه قد يلحقه فيه ضيم وضير› إما 
بالازدحام عليه أو كلال"“ البصر لخفائه: كالهلال» وإما 
لجلائه : كالشمس والقمر. 

رل وا لدت الكهرر حلت ن بن أي حا" 


)١(‏ كل البصر إذا أعيا وضعف» ولذا يقال: طرف كليل . إذا لم يحقق المنظور. 
انظر (لسان العرب) ٥۹١/١١‏ مادة (كلل). 

(۲) قيس بن أبي حازم الأحمسي» بالحاء المهملة» البجلي» أبو عبد الله» محدث 

) الكوفة» عالم ثقة حافظ سار ليدرك النبي َي وليبايعه فتوفي نبي الله وقيس في 
الطريق. سمع أكثر الصحابة وتسعة من العشرة توفي سنة (۹۷ه) آو (۹۸ه) = 


٤ 


عن جرير بن عبدالله البجلي قال: «كنا جلوساً عند النبي 4يا 
فنظر إلى القمر ليلة البدرء قال: إنكم سترون ربكم عياناً كما 
ترون هذا» لا تضارون في رؤيته» فان استطعتم آن لا تغلبوا على 
صلاة قبل طلوع الشمس وقبل غروبهاء وقرأً: ‏ وسَيَح حمر 
ريك قبل طلوع اسمس وبل اروب € وهذا لفظ البخاري في 
بعض طرقه» وفيه ا ا ا وإلا فبقية ألفاظ 


4 


a‏ “ ونا سعید بن أب عروبة“ ثا 


انظر : (سير أعلام النبلاء) ۱۹۸/١‏ و(تذكرة الحفاظ) 1١ /١‏ و(تهذيب التهذيب) 
CTA /۸‏ و(تاریخ بغداد) 10۲/۱۳ . 

(1) جرير بن عبد الله بن جابر البجلي صحابي جليل» قدم على الرسول في العام 
الذي توفي فيه صلى الله عليه وسلم» وكان سيد قبيلته» نزل الكوفة ثم تحول 
إلى قرقيسيا ومات سنة (٤٠ه)‏ انظر: (الإصابة) ۲۳۳/١‏ و(الاستيعاب) في 
هامش الإصابة ۲۳٤/۱‏ . 

(۲) فى البخاري هذا القمر. انظر التخريجين السابقين فقد ذكر الحديث بألفاظ كثيرة 
5ة الاد 

(۳) يحيى بن سعيد بن فروخ آبو سعيد التميمي القطان البصري الحافظ آمير المؤمنين 
في الحديث» سمع سليمان التيمي وعطاء بن السائب ويحيى بن سعيد الأنصاري 
وابن آبي عروبة وغيرهم» أثنى عليه أئمة الحديث حتى قال الإمام أحمد: ما 
رأيت بعيني مثل يحيى بن سعيد القطان وقال: ما كتبت الحديث عن مثل يحيى 
ابن سعید» کانت وفاته سنة (۱۹۸ه) انظر: (سير أعلام النبلاء) ۹/ ٠۸١‏ 
و(تاريخ بغداد) /٠١‏ ١٠ء‏ و(تهذيب التهذيب) ١١/١٠ء‏ و(شذرات الذهب) 
00/1" ) 

)٤(‏ سعيد بن آبي عروبة مهران أبو النصر العدوي » البصري» ثقةء قال ابن أبي 
خيثمة : ثبت الناس في قتادة انق أبي عروبة» رو عن فاده والنضر ين انش = 


NT‏ عن ان عن النبي ا قال : (یجتمع المؤمنون يوم 
القيامة فيلهمون ذلك فيقولون: لو استشفعنا على ربنا فأراحنا 
من مكاننا هذا فيأتون آدم. فذكر الحديث إلى أن قالوا: ائتوا 
محمداً عبداً قد غفر الله له ما تقدم من ذنبه وما تأخر. فيأتوني 
حتی اأستأذن على ربي فيؤذن لي“ فإذا ریت ربي وقعت آو 
ارفع محمد » قل يسمع › وسل تعطه› واشفع تشفع › فأرفع رسي 
فأحمده بتحمید يعلمنيه الله » ثم أشفع فيح لي حداً فأدخلهم 


الحنةء ثم أعود إليه الثانية فإذا رأيت ربي عز وجل وقعت أو 


روت ساجداً فيدعني ما شاء الله أن يدعني» ثم يقال لي: ارفع 


راسك فل يسمع › وسل تعطه › واشفع تشفع . فأرفع راسي 


الحنة› نم أعود اليه الثالثة فإدا رایت ربی وفعت أو حررت 


ساجداً لربی فیدعنی ما شاء الله أن يدعنى»" فذكر الحديث. 


(۱) 


(۲) 


والحسن البصري وعنه الأعمش وشعبة ويحيى بن سعيد القطان» مات سنة 
(١١٠ه)‏ انظر : (سير أعلام النبلاء) ٤١١ /١‏ و(تهذيب التهذيب) 1۳/٤‏ . 
قتادة بن دعامة بن قتادة أبو الخطاب السدوسي البصري الضرير الإمام الحافظ› 
قدوة المفسرين والمحدثين» تابعي جليل روى عن أنس بن مالك وعبد الله بن 
سرخس وعنه خلق كثير منهم : آبو يوب السختياني وابن أبي عروبة وغيرهم»› 
ولد سنه (١٠ه)‏ وتوفي سنه (١١١ه)‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) 
۲۸۳-۳. و(تهذیب التهذیب) ۳١۱/۸‏ و(طبقات المفسرین) ٤۳/۲‏ 
و(شذرات الذهب) ٠١۳/١‏ . 


هذا الحديث بهذا اللفظ وهذا السند آخرجه الإمام أحمد (في مسنده) قال عبد 


a8 


فکون الرائي - وهو النبي ييه - يراه» والرائي في مکان 


ولا يراه» والرائى فى مكان آخرء ويعود إلى ذلك المكان: دليل 
على أن المرئي يرى والرائي في مکان» ولا يرى إذا كان الرائي 
فی مکان آخر/ وهذا الاختصاص لا يكون إلا بما يكون بجهة من 


الرائي 


بخلاف ما يسمونه“ رؤية" فإنها من جنس العلم 


لا اختصاص لها بكون الرائي في مکان دون مکان. 


()۱( 
(۲( 


(۳) 


OM o. 16‏ 
وأيضا ففي الصحيحين عن ابي عمران الجوني ` عن ابي 


الله : حدثني آبي »حدثنا يحيى بن سعيد» حدثنا ابن أبي عروبة» حدثنا قتادة عن 
أنس وذكر الحديث بطوله ١٠١/۳‏ وهو فى الصحيحين كما أشار المؤلف 
وغیرهما. انظرالبخاري ۱۷۲/۸ کتاب التوحيد باب (۱۹) قوله تعالی: #لما 
خلقت بدي ۸/ ۲۰۰ کتاب التوحید باب )۳١(‏ كلام الرب عز وجل للانبياء 
٠٤١۷١  /, ٥‏ كتاب التفسير سورة البقرة #وعلم آدم الأسماء» ۲۰۳/۷ باب 
صفة النار. ومسلم أيضاً (في صحیحه) ۱۸١ /١‏ كتاب الإيمان» باب(٤۸)‏ أدنى 
آهل الجنة منزلة فیها رقم ۰۳۲۲ ۳۲۳» ۴۲١ ۳۲١ ۳۲٤‏ وهو في مسند 
أحمد أيضا من حديث أبى هريرة ٤۳١/۲‏ . 

أي الأشعرية . 

الرؤية تكون بالعين وفعلها يتعدى إلى مفعول واحد» وتكون بمعنى العلم وفعلها 
يتعدى إلى مفعولين . انظر : (اللسان) ۲۹۱/۱٤‏ مادة (رأى). 

أبو عمران الجوني هو عبد الله بن حبيب الأزدي البصري أحد العلماء» ثقة 
تابعي» ری عمران بن حصين وجندب بن عبد الله واس وروی عنهم کما روی 
عن أبي بكر بن أبي موسى الأشعري وروى عنه سليمان التيمي وابنه وعبد العزيز 
ابن عبد الصمد العمي وآخرون» مات سنة (۲۸٠ه)‏ انظر: (تهذيب التهذيب) 
١‏ و(سير أعلام النبلاء) ٠٠١/١‏ و(الجرح والتعديل) ٤٦/٥‏ 


۷ 


۵ 


بكر بن عبدالله بن قيس" وهو ابن أبي موسى الأشعري - عن 
بيه أن رسول الله ية قال: «جنتان من فضة آنيتهما وما فيهماء 
وجنتان من ذهب أنيتهما وما فيهماء وما بين القوم وبين أن ينظروا 
إلى ربهم إلا رداء الكبرياء على وجهه في جنة عدن . 
فأخبر أنه لا يمنعهم من النظر إلا ما على وجهه رداء 
الكبرياء. ومن يقول: إنه يرى لا في جهة عنده ليس المانع إلا 
كون الرؤية لم تخلق في عينه» لا يتصور عنده آن يحجب الرائي 
يء منفصل عنه أصلاًء سواء فسر رداء الكبرياء بصفة من 
صفات الرب”" أو بحجاب منفصل عن الرب. فعلى التقديرين 
لا يتصور عند هؤلاء أن يكون“ ذلك مانعاً من الرؤية» ولا يمنع 
من رؤية الله عندهم إلا ما يكون في نفس الرائي. وكذلك قوله: 
«في جنة عدن» سواء كانت ظرفاً له أو للرداء فعلى التقديرين 


(1) هو أبو بكر بن عبد الله بن قيس بن أبي موسى الأشعري رضي الله عنه» كوفي› 
عالم» َة › حدٿث عن آبيه وعن بي هريرة وابن عباس» وجابر بن سمرة» وعنه 
أبو عمران الجوني» ولاه الحجاج قضاء الكوفة» عاش بعد أخيه أبي بردة قليلاً 
وأ بردة مات سنة (٤٠٠ه).‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) ٦/٥‏ في ترجمة أخيه 
أبي بردة (أخبار القضاة) ۲/ ٤١١١٤١١‏ . 

(۲) أخرجه البخاري (في صحيحه) ٠٦/١‏ كتاب التفسير» سورة الرحمن» باب: 
حور مقصورت ف اليا ) وأیضاً في ۸/ ۱۸۵ کتاب الو خة» بات ول الل 
تعالى: ‏ ا # إل رهااظرة 4 . 
ومسلم (في صحیحه) ۱١۳/۱‏ رقم (۲۹۱) کتاب الإیمان. باب )۸١(‏ إثبات 
رؤية المؤمنين في الآخرة ربهم سبحانه وتعالى بنفس السند المذكور. 

(۳) انظر: (مشكل الحديث) لابن فورك ص ٠۹‏ . 

)٤(‏ في (ط): أن يكون ساقطة. 


EA 


(1( E eT 
وايضا ففي صحيح مسلم عن عبد الرحمن بن آبي ليلى‎ 
عن صهيب”" قال: قال رسول الله له : «إذا دخل أهل الحنة‎ 
الجنة نودوا: يا آهل الجنة! إن لكم عند الله موعداً يريد أن‎ 
ينجزکموه» قال: فيقولون: ما هو؟ آلم يبيض وجوهنا ویزحزحنا‎ 
عن النار» وید خلنا الحنة؟ قال : فیکشف الححاب فينظرون إليه›‎ 


۶٣» 


4اا اسنا سی وراد €٤[يونس: .]۲٦‏ فاخبر آنه 


)١(‏ عبد الرحمن بن آبي ليلى أبو عيسى الأنصاري الكوفي الفقيه من كبار التابعين› 
ولد في خلافة الصديق وحدث عن جمع من الصحابة منهم صهيب إمام حافظ› 
وحدث عنه طائفة من العلماء منهم ابن سيرين» وعمرو بن مرة» وعطاء بن 
السائب وغيرهم» قتل سنة (۸۲ه) بوقعة الجماجم . انظر: (سير أعلام النبلاء) 
۲/٤١‏ و(آخبار القضاة) ۲/ ٤٠٦‏ و(تهذيب التهذيب) ۲٠١ /٦‏ و(شذرات 
الذهب) ۹۲/۱ . 

(۲) صهيب بن سنان أبو يحيى النمري من النمر بن قاسط» يعرف بالرومي لأنه أقام 
في الروم مدة وهو من آهل الجزيرة سبي من قرية نينوى من أعمال الموصل ثم 
جلب إلى مكة فاشتراه عبد الله بن جدعان القرشي» وكان من كبار السابقين 
البدريين حدث عنه بنوه حبيب وزياد» وحمزة» وسعيد بن المسيب»› وعبد 
الرحمن بن أبي ليلى وآخرون» لما طعن عمر استنابه على الصلاة في المسلمين› 
مات بالمدینة سنه (۳۸ه) رضي الله عنه. انظر: (طبقات ابن سعد) ۲٤٠/٩‏ 
و(أسد الغابة) ۳/ ١‏ وانظر: (سير أعلام النبلاء) ۱۷/۲ و(شذرات الذهب) 
./١‏ 

(۳) صحیح مسلم ٠١۳/١‏ كتاب الإيمان» باب )۸٠(‏ إثبات رؤية المؤمنين في 
الأاخرة ربهم سبحانه وتعالى برقم ۲۹۷ ۲۹۸ وأخرجه الترمذي (في سننه) 
٥‏ كتاب التفسير» باب )١١(‏ من سورة يونس . 


C۹ 


يكشف الحجاب فينظرون إليه. 

ومن يقول: يرى لا في جهة» لا يقول: إن بينه وبين الخلق 
خخااء ولا .ضور أن سي عن ال ولا أن كاب 
الحجاب» وقد صرحوا بذلك كله: قالوا: لآن ذلك كله من صفة 
الجسم المتحيز. فإذا كان النبي ييه قد أخبر بذلك علم أنه يرى 
في الجهة» وليست الرؤية التي أخبر بها ما يزعمونه من الاأمر 
الذي لا يعقل» ينافقون فيه أهل الإيمان''. 


(€) (۳) (Dn 


وأخرجه أيضاً ابن النحاس بسنده عن عبد الرحمن بن أبي ليلى عن صهيب به 
(في كتاب الرؤية) ص٤٠‏ . ) 

)١(‏ وهو قول بعض الأشاعرة ومنهم: أن الله يرى بخير جهة فهم يوافقون أهل السنة 
في إثبات الرؤية ويوافقون المعتزلة في نفي الجهة. انظر: (الأربعين في أصول 
الدين) للرازي ص ۱۸۹ وما بعدهاء فبذلك أطلق عليهم المؤلف النفاق . 

(۲) شعبة بن الحجاج بن الورد العتكي أبو بسطام الواسطي ثم البصري» ثقة حافظ 
متقن» كان النووي يقول: هو أآمير المؤمنين في الحديث» كانت وفاته سنة 
(۱۹۰ه) انظر: (سیر اعلام النبلاء) ۲۰۲/۷ - ۲۲۸ و(التقریب) ٠٥١٠/١‏ 
و(تاریخ بغداد) ۹/ ۲۵۵ »۲٣٣‏ و(شذرات الذهب) ۲٤۷/۱‏ . 

(۳) يعلى بن عطاء العامري» شيخ ثقة» يروي عن أبيه ووکیع بن حدس وغیرهم› 
حدث عنه شعبة وحماد بن سلمة» وثقه الإمام أحمد» توفي سنة (١۲٠ه)‏ انظر: 
(سير أعلام النبلاء) ۲١١/٠١‏ و(تهذيب التهذيب) /٤‏ ١٠ء‏ و(الجرح والتعديل) 
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€3 وکیع بن حدس (بمهملات ثلاث وضم أوله وثانيه وقد يفتح ثانيه» ويقال بالعین 
بدل الحاء ورجح أحمد أن الصواب حدس بالحاء) (المسند٤/ )١١‏ أبو مصعب 
العقيلي › روى عن عمه أبي رزين العقيلي وعنه يعلى بن عطاء العامري› وقال : 
الذهبي لا يعرف. تفرد عنه يعلى بن عطاء» قال ابن عيينة: غير معروف وقال = 


٤ 


عن أبي رزين» قال: قلت يا رسول الله : أنرى ربنا يوم القيامة؟ 
قال: نعم . قال : وما اية ذلك في خلقه؟ قال: لیس کلکم ينظر 
إلى القمر ليلة البدرء وإنما هو خلق من خلق الله. الله أعظم 
وأجل» وفي رواية حماد بن سلمة عن يعلى بن عطاء» عن وكيع 
ابن حدس عن عمه ابي رزین قال: «قلت: يا رسول الله : كلا 
٠‏ نرى الله يوم القيامة؟ وما آية ذلك في خلقه؟ قال: يا با رزين! 
ليس كلكم يرى القمر مخلياً؟ قلت : بلى. قال: والله أعظم. 
وذلك آیته في خلقه» رواه آحمد وآبو داود وابن ماجه» ولفظ أآبي 
داود: «قلت: يا رسول الله! أكلنا يرى ربه؟» وفي رواية له: 
«مخلياً به يوم القيامة» وما آية ذلك في خلقه قال: يا أبا رزين! 
لیس کلکم یری القمر؟» وفي رواية له: «ليلة البدر مخليا به»» 
قلت: بلى قال: والله أعظم»"“ قال الخلال: سمعت أبا 


ابن حجر : مقبول . انظر: (تهذیب التهذیب) ۱۳١۱/۱١‏ » و(التقریب) ۳۳١/۲‏ 
و(میزان الاعتدال) /٤‏ ۳۵. 

(1) أخرجه بهذا السند والمتن أبو داود (في سننه) ٥۸٤/۲‏ في كتاب السنةء باب 
الرؤية وأيضاً أخرجه ابن أبي عاصم (في السنة) ٠ /١‏ ا ٠۰‏ ) وأخرجه ابن 
خزيمة (في كتاب التوحید) ٤۳۸/١‏ . 
وأخرجه عن حماد بن سلمة: أحمد (في مسنده) ٠١/۱١/١‏ وأما أبو داود فهو 
عن شعبة وقد سبق . 
وابن ماجه (في سننه) المقدمةء باب(۳٠)‏ باب فيما أنكرت الجهمية رقم 
(۱۸۰). 
وابن أبي عاصم (في السنة) ۲٠١ /١‏ باب ما ذكر عن النبي يي كيف نرى ربنا 
في الأخرة» رقم ٤٥۹‏ . أخرجه أيضاً ابن خزيمة (في التوحيد) ٤۳۹/١‏ رقم 
٤‏ 


سعبدك الاض ص الفقيه قال قال ان صموان : CET‏ 


(1) 


وأخرجه الآجري (في الشريعة) عن حماد به ص ۲٠۲‏ . 

والدارمي (في الرد على الجهمية) ص ٩٩‏ رقم ٠۷١‏ . 

والحدیث مداره على وکیع بن حدس وهو ضعيف لما سبق . قال عنه الألباني 
(في ظلال الجنة في تخريج السنة): حديث حسن رجاله ثقات رجال مسلم غير 
وکیع بن حدس قال الذهبي : «لا يعرف» وقال الحافظ : «مقبول» يعني عند 
المتابعة وقد توبع فهو بها حسن. وتوبع وكيع بن حدس عن ابي رزين من 
حديث اخر طويل وفيه: قال: قلت يا رسول الله: كيف وهو شخص واحد 
ونحن ملء الأرض ننظر إليه وينظر إلينا؟ قال: أنبئك بمثل ذلك في آلاء الله 
الشمس والقمر: آية منه صغيرة ترونها في ساعة واحدة وتريانكم» لا تضامون في 
رؤيتها ولعمر إلهك: لهو على أن يراكم وترونه أقدر منهما على أن يريانكم 
وترونهما» . 

O‏ بن السود بن عبدالله عن ايه 
غ مه لفط بن عام وهو أ ززي المعة :/ 1۳ وار (الة) لحت انل 
ابن أحمد ۲/ ٤۸٥‏ رقم )١٠١١(‏ وابن أيي عاصم (في السنة) ۲۳۱/۱ رقم ٠۲٤‏ 
ا ا 

وأخرجه مطولاً (في السنة) أیضا ۲۸٦/۱‏ رقم ٠۳١‏ باب .)٠١١(‏ 

وأخرجه أيضاً مطولاً ابن خزيمة (في كتاب التوحيد) ٤٦٠/١‏ رقم ۲۷۱. 

وقد أورده الإمام ابن القيم رحمه الله بطوله بسند الإمام eT‏ (زاد 
المعاد في هدي - خير العباد) ٣‏ ۷۲ في فصل في قدوم وفد د بني المنتفق على 
رسول الله مء وقد أطال رحمه الله فيه في شرح عریبه وبين من خرجه وشرح 
قضاياه وقواه وقال: «رواه أئمة آهل السنة في كتبهم وتلقوه بالقبول وقابلوه 
بالتسليم والانقياد ولم يطعن أحد منهم فيه ولا في أحد من رواته» وسيأتي الكلام 
عليه في موضوع الصورة في آخر الكتاب. 

أبو سعيد الحسن بن علي الفقيه المصيصي › بكسر الميم وتشديد الصاد المهملة 
الو ال ك عل اا اشا لوف وروی دار اد 
(في طبقات الحنابلة) ٠۷۳/١‏ ولم يترجم له. انظر: (الأنساب) 
e‏ 


المتوكل'“ في النوم» وبين يديه نار مؤججة عظيمه فقلت : 
نا أ المزمنا لمن هذوالار؟ قال هذه لاش المت "أنه 
قتلني/ » وتدري لِم قتلني؟ لأني حدثته أن الله يرى في الأخرة. 


فالا س فقال إبراهيم الحربي”' : هذه رؤيا حق . وذلك 


أن المتوكل كتب حديث حماد بن سلمة عن يعلى بن عطاء عن وكيع 
ادن حدس بده عن عبد الا غل وقال: لا اکال دی 


ویدل على جواز ذلك فذکر له النبي ية ما يدل بطریق قياس 


0© المتوكل غل الله اة الجاسن انه جر ين الف بن الرك بن محم 


(۲) 


المهدي بن المنصور العباسي» ولد سنه (١٠٠ه)‏ وبويع له بالخلافة بعد أخيه 
الواثق سنه (۲۳۲ه) ولما ولي الخلافة استبشر الناس بولايته فإنه كان محباً للسنة 
وآهلها ورفع المحنة وكتب إلى الآفاق لا يتكلم أحد في القول بخلق القرآنء كانت 
مدة خلافته أربع عشرة سنة وعشرة أشهر» وفي سنة )۲٤۷(‏ تمالا ولده المنتصر 
وجماعة من الأمراء على الفتك به فقتلوه ثم ولوا بعده ولده المنتصر ولم يبق في 
الخلافة سوى ستة أشهر حتى مات من علة أصابته سنه (۸٤۲ه)‏ انظر: (البداية 
والنهایۃ) ۱۰/ ۴٥۲-۲٤۲۹۰۳۳۷‏ انظر: (سیر آعلام النبلاء) ۲/ ۳١‏ ٥٤ء‏ 
و(تاریخ بغداد) ۷/ ۱٦٩‏ . ۰۱۱۹/۲ و(شذرات الذهب) ٠٠١/۲‏ . 

إبراهيم بن إسحاق بن إبراهيم بن بشير الحربي نسبة إلى محلة ببخداد مشهورة 
تقع في الجانب الغربي عند باب حرب» يكنى آبا إسحاق» فقيه حافظ أخذ عن 


الإمام أحمد وكان إماماً في الفقة والعلم حافظاً للحديث صنف كتَبًا كثيرة منها ٠‏ 


غريب الحديث. وكان إماماً في الزهد والورع توفي سنة (١۲۸ه)‏ انظر: 
(طبقات الشافعية) للسبكي ۲۷/۲ و(سير آعلام النبلاء) ٥٦/۳‏ و(تاریخ 


E 


۵ب 


التنبيه والأولى. وقد قدمنا غير مرة أن مثل هذا القياس فى قياس 
الغائب على الشاهد هو مما ورد في الكتاب والسنة»ء فقال: «آليس 


كلكم يرى القمر مخاياً به ليلة البدر؟» قال: «فاله أعظم وأجل» 
وقال: «إنما هو خلق من خلق الله»« وذلك آیته في خلقه»' . 

وإثباته ميه جواز الرؤية لجميع الخلق في وقت واحد وكل 
ھم کرو ا چ انی ما زیا ا ے 2ر 
أعظم وآجل» دليل واضح على أن الناس يرونه مواجهة عياناًء 
يكون بجهة منهم» وأنه"" إذا أمكن في بعض مخلوقاته أنه يراه 
الناس في وقت واحد كلهم یکون مخلياً به» فاه آولی أن یمکن 
ذلك فيه» فإنه أعظم وأجل . 

الوجه الرابع :أن كون الله يرى بجهة من الرائي ثبت 
بإجماع السلف والأئمة”“ مثل ما روى اللالكائي” عن علي بن 


. الحديث السابق‎ )١( 

(۲) في (ط): وأنه ساقطة. 

(۲) هذا الوجه الرابع حسب سياق الأوجه الثلاثة السابقة» وقد سبق أن قسم المؤلف 
الوجه الثالث إلى آربعة أوجه في الرد على الرازي في رده على شبه الكرامية. 

(6) قال الأشعري في رسالة إلى أهل الثغر : باب ذكر ما أجمع عليه السلف من الأصول التي 
نبهوا بالأدلة عليها وأمروا في وقت النبي ية بها قال : الإجماع الحادي عشر : وأجمعوا 
على أن المؤمنين يرون الله عز وجل يوم القيامة بأعين وجوههم . انظر : (الرسالة إلى 
أهل الثغر) لابي الحسن الأشعري ص‌ ۲۳۷۰۲۰٥‏ . 
ونقل ابن القيم (في كتاب حادي الأرواح) أقوال جمع غفير من السلف - من 
الصحابة ومن بعدهم - في إثبات الرؤیة ص ۲٠۹۸-۲۵۹‏ . 

)٥(‏ أبوالقاسم هبة الله بن الحسن بن منصور الطبري الرازي اللالكائيء الإمام 
الحافظ» فقيه شافعي فقيه بغداد في وقته» صنف كتاباً في السنن وآخر في معرفة = 


آبي طالب آنه قال : « إن من تمام النعمة دخول الجنة والنظر إلى 
الله فی جنته» . 

وعن عبد الله بن مسعود أنه قال في مسجد الكوفة» وبداً 
باليمين قبل الحديث فقال: «والله ما منكم من إنسان إلا أن ربه 
سيخلو به يوم القيامة» كما يخلو أحدكم بالقمر ليلة البدرء قال: 
فيقول: ما غرك بي يا ابن آدم؟ ف رات ے فاا جت 
الرس اا كف غات دا ع 


وعن أبي موسى الأشعري (آنه كان يعلم الناس سنتهم 
ودینهم . قال : فشخصت آأبصارهم» أو قال : حرفوها عنه» قال : 
فما حرف أبصاركم عني؟ قالوا: الهلال آيها الأمير. قال فذاك 
أشخص أبصاركم عني؟ قالوا: نعم. قال: فكيف إذا رأيتم الله 


2 


أسماء من في الصحيحين وكتاب شرح السنة» توفي سنة ٤١۸(‏ ه) انظر: (سير 
أعلام النبلاء) ٤۱۹/١۷‏ و(تاريخ بغداد) ۷١/٠١‏ و(البداية والنهاية) 
۲ و(شذرات الذهب) ۲۱۱/۳ . 

(1) أخرجه اللالكائي (في شرح أصول آهل السنة والجماعة) ٤۹1/۳‏ رقم ۸0٩‏ عن 
علي بن ابي طالب موقوفاً. 

(۲) المصدر السابق ٤41/۲‏ رقم .۸٦١‏ 
واخرجه أيضاً ابن خزيمة (في كتاب التوحيد) في موضعين» أحدهما مختصر 
NW GT I‏ ۵ 

(۳) المصدر السابق ۳ رقم .A1۲‏ 
وأخحرجه عبد الله بن الإمام أحمد (في كتاب السنة) ۲٠۳/۱‏ رقم ٤1٥‏ بسنده عن 


بی مو سی الأشعري به » وخر جه اا ده چن ا مو سی الأشعري فعا ت 


وعن معاذ بن جبل قال: «يحبس الناس يوم القيامة في 


we 


صعيد واحد. فينادى: أين المتقون؟ فيقومون في كنف من 
قوم اتقوا TT‏ الأرثان لصوا ف البادة يمرو إلى 
الحنة» . 


(۱) 


ابن خزيمة (في كتاب التوحید) ٤٤۲۰٤٤١/۱١‏ رقم ۲٠٥۷۰۲٥١‏ ولفظه: قال أبو 
مو سی . (شخص الناس بأبصارهم» قال : رفعوا أبصارهم ينظرون» قال النبي 
يي ما تنظرون؟ . . ٠.‏ الحديث. قال ابن خزيمة: «علمي بهذا الإسناد وهم 
هذا من قبل آبي موسى الأشعري لا من قول النبي ية . 

وأخرجه دسنده أيضاً الدارمى (فی کتاب الرد على الجهمة) عن ا مو سی 
الأشعري موقوفاً ص۱٩۱۰‏ رقم .)۱۹١(‏ 

وأخرجه الأجري (فى الشريعة) أيضاً ص٤٠۲‏ . 

أخرجه اللالكائي (في شرح أصول اعتقاد آهل السنة والجماعة) ٤۹۹۰ ٤۹۸/۳‏ 
رقم .)۸1٤(‏ 

والكنف (بفتح الكاف والنون شش اللغة) الجانب» وکنمفاه نأحیتاه عن يمينه 
وشماله» وأكناف الجبل والوادي نواحيه. انظر: (النهاية في غريب الحديث) 
۲۰/٤‏ (كنف)» و(لسان العرب) ۳٠۸/۹‏ مادة (كتنف). أما كنف 
الرحمن فهو وصف يليق بجلاله وعظمته» فقد ثبت في الصحيحين أن رجلا سأل 
ابن عمر: كيف سمعت رسول الله يي يقول في النجوى؟ قال: «يدنو أحدكم 
من ربه حتی یضع کنفه عليه فیقول : عملت كذا وكذا فيقول : نعم. . الحديث . 
أخرجه البخاري (فى صحيحه) ۸۹/۷ كتاب الأدب» باب )٠١(‏ والتفسير 
٥۵‏ تفسیر سورة هود )۱١(‏ والتوحید (۸/ ۲۰۳) باب )۳٣(‏ ومسلم (في 
صحیحه) /٤‏ ۲۱۲۰ کتاب التوبة(۸) حدیث )٥۲(‏ وفسره الدارمی فی رده على 
بشر المريسي ص ٠٠١‏ ضمن عقائد السلف بعد أن ذكر هذا الحديث قال : 
«قلت: فتفسيره(كنفه) نعمته وستره وعافيته» فتآويل هذا على أنه الستر مع 
القرب والدنو والمناجاة» وقال أبن حجر (في الفتح) EVV‏ (فيضح کنهه = 


٤٦ 


وروی اللالكائي عن ابن وهب قال: (سمعت مالك بن 


نس يقول: الناظرون ينظرون إلى الله عز وجل يوم القيامة 


(Y۲) ۲ 
) باعينهم»‎ 

E‏ قال : «وسئل مالك عن قوله تعالى : وجوه 
ومن اضر © إل را اطرة © #[القيامة : ۲۳۰۲۲[ أينظر الله عز 


وجل؟ قال: نعم فقلت: إن آقواماً يقولون: ينظرما عنده. قال: 


بل ینظر إلیه نظراً وقد قال موسی: # رَپ رنج نظ لیت قال ن 


)1( 


(۲) 


(۳) 


ر 


(بفتح الكاف والنون بعدها فاء) المراد بالكنف السترء وقد جاء مفسراً بذلك في 
رواية عبد الله بن المبارك عن محمد بن سواء عن قتادة آنه تحيط به عنايته التامة» 
وانظر : (خلق أفعال العباد) للبخاري ص 1۲ . 

عبد الله بن وهب بن مسلم القرشي مولاهم أبو محمد البصري الفقيه» ثقة حافظ 
عابد» صاحب مالك بن أنس» سمع من جماعة منهم مالك بن آنس» وسليمان 
ابن بلال وغيرهم» وعنه عبد الرحمن بن مهدي» وأحمد بن صالح المصري› 
وعلي بن المديني وغيرهم مات سنة (۹۷٠١ه)‏ له ترجمة مطولة (في تهذيب 
التهذيب) ۷٤-۷١/١٦‏ وانظر: (التقریب) ٥۳/۲ ٠٤٦١ /١‏ وانظر: (سير أعلام 
النبلاء) ۲۲۳/۹ و(شذرات الذهب) ٠٤۷/١‏ . 

انظر : (شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ٥١١/۳‏ رقم .۸۷١‏ 

وأخحرجه بسند اللالكائي الأاجري (في كتاب الشريعة) عن عبد الله بن ای اودب 
عن ابن وهب به ص ۲٥٤‏ . 

شهب بن عبد العزيز بن داود بن إبراهيم القيسي الإمام العلامة مفتي مصر 
يقال: اسمه مسكين وأشهب لقب له» ولد سنة (١٤٠١ه)‏ سمع مالك بن 
انس ٤‏ والليث بن سعد» وسليمان بن بلال وغيرهم› وحدث عنه الحارث بن 
مسكين» أدرك الشافعي حين قدم مصر مات سنة .)۲٠٤(‏ انظر: (سير أعلام 
النبلاء) ۹/ .٠٠١‏ و(تهذیب التهذیب) ٠۹/۱‏ و(شذرات الذهب) ٠۲/۲‏ 
و(وفیات الآعیان) ۲۳۸/۱ . 


۷ 


۹7 


رلنی € [الأعراف : [۱٤١‏ وقال الله : ٭ کل لهم عن ريم ومين 


رھ ۶ ور 


حجويون 3 


.')]٠١ : [المطففين‎ . € 


دقو اك آنه قيل له: نهم یز عمول أن e‏ و 
اله 


وقد تقدم”" كلام ابن الماجشون“ واحتجاجه أيضاً على 


الرؤية بحجابه”“ للكفار". 


(۱) 


(۲) 


(۳) 
(€) 


(٥) 
(٦( 


(۷) 


وعن الأوزاعى" آنه قال : اني لأرجو أن یحجب الله ا 


انظر: (شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ٥٠۲۰٠١۰۱/۳‏ رقم ۸۷١‏ كما 
خر جه أيضاً في موضع آخر بسند آخر عن أشهب بلفظ مختلف ٤٦۸/۳‏ رقم 
)۸*۸( . 

انظر : المصدر السابق بنفس الصفحات في كتاب اللالكائي (شرح آصول اعتقاد 
آهل السنة والجماعة) ونقله أيضاً ابن القيم (في حادي الأرواح) ص۳٠۲‏ . 

انظر كلام ابن الماجشون. انظر: (بيان التلبیس) (ط) .)١١۷-١١۹١/۲(‏ 

عبد العزيز بن عبد الله د بن بي سلمة ميمون - وقيل دينار - الإمام المفتي قال 
الإمام أحمد: لقب بالماجشون لكلمة يقولها بالفارسية (شوني) وهو والد المفتي 
عبد الملك بن الماجشون صاحب مالك حدث عن الزهري» ويحيى بن سعيد» 
ووهب بن کیسان وغیرهم» وعنه إبراهیم بن طهمان» والليث بن سعد» ووکيع › 
وعبد الرحمن بن مهدي وغيرهم» مات سنة (١١١ه)‏ انظر: (تاريخ بغداد) 
۴٠‏ و(سير آعلام النبلاء) ۳٠۹/۷‏ و(تهذيب و 1/ TET‏ 
و(شذرات الذهب) ۲١٥۹/۱‏ . 

في (ط): بحجابه عن الكقار . 

انظر: (شرح أصول اعتقاد آهل السنة والجماعة) ٠٠۲/۳‏ رقم ۸۷۳ وأخرجها 
بسنده الذهبي (في سير آعلام النبلاء) ۳٠١/۷‏ وباختصار وذكر ابن القيم (في 
حادي الأرواح) ص٤٠۲‏ . 

عبد الرحمن بن عمرو بن محمد أبو عمرو الأوزاعي شيخ الإسلام وعالم هل = 


وأصحابه أفضل ثوابه الذي وعده أولياءهء» حين يقول :# وجه مي 
ّ ا ۳۰۲۲۰] فجحد جهم وأصحابه 
أفضل ثوابه الذي وعد أولياءء“ 

وعن الوليد a‏ قال: سألت الأوزاعي وسفيان 
الثوري ومالك ب تو ان والليث بن a‏ عن هذه الأحاديث 


الشام» روى عن خلق كثير من التابعين وكان مولده في حياة الصحابة سنة (۸۸ه) 
وروی عن خلق کثیر منهم شیوخه ابن شهاب الزهري» ویحیی بن آبي کثیر» وروی 
عنه شعبة» والثوري» ومالك وغيرهم» وكان من أول من صنف ودون العلم 
بالشام» مات سنة (١١٠ه)‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) ۷/ ۱۰۷ ۔ ٠۳٤‏ و(وفیات 
الأعيان) ۳/ ۷١۲١ء‏ و(البداية والنهاية) /٠١‏ ١٠١٠ء‏ و(تهذیب التهذیب) /٣‏ ۲۳۲۸ء 
و(شذرات الذهب) ۲٤١۱/۱‏ . ) 

.۸۷٤ مقر٠٠۳‎ /۳ انظر: (شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة)‎ )١( 

(۲) في (ط): عن أبي الوليد مسلم 
وهو: الوليد بن مسلم الإمام الئثقة» الحافظ إمام آهل الشام أبوالعباس مولى بني 
أمية » حدث عن الأوزاعي» ومالك وسفيان الثوري» والليث بن سعد» وحدث 
عنه الليث بن سعد» وبقي بن الوليد وهما من شيوخه» وعبد الله بن وهب» 
وأحمد بن حنبل وغيرهم» كانت وفاته سنة )۱۹١(‏ ه انظر: (سير أعلام التبلاء) 
۹---*۲۲» و(تهذيب الأسماء واللغات)ء» ٠٤١/١‏ و(تهذيب التهھذيب) 
۱ و(شذرات الذهب) ۳٤٤/۱‏ . 

(۳) الليث بن سعد بن عبدالرحمن: الإمام الحافظ شيخ الإسلام وعالم الديار المصرية 
ولد سنة (٤۹ه)‏ سمع عطاء بن آي رباح وابن آي مليكة وغيرهم من كبار 
التابعين › وروی عنه خلق كثر منهم ابن وهب» وابن المبارك وغیرهم» کانت 
وفاته سنة ۱۷١(‏ ه) انظر: (سير أعلام النبلاء) ۱۳۹/۸ - ۳١ء‏ و(تاريخ بغداد) 
۳“ و(وفيات الأعيان) /٤‏ ۷١1۲ء‏ و(تهذيب التهذيب) ٠٤٥۹/۸‏ و(شذرات 
الذهب) ۱/ ۲۸۵ 


ah 


(۲) 


التي فيها الرؤية . فقالوا“ : «أمرّوها بلا كيف» 
وعن الربيع" قال: حضرت الشافعي وقد جاءته رقعة من 
الصعيد فيها: ما تقول في قول الله # كل م عن َي وميد 
وون © 4؟ قال الشافعي : «فلما ن حجب هؤلاء في لخا 
كان هذا دليلاً عن أنهم يرونه في الرضا» قال الربيع : 

يا أبا عبد الله! وبه تقول؟ قال: نعم» وبه أدين الله» لو لم يؤمن 


محمد بن إدریس أنه یری الله لما عبدائ» . 


ٍ 


وعن عبد الله بن المبارك قال : (ما حجب الله عنه أحدا 


إلا عذبه» ئم فراً:  :‏ کل إت ۾ عن َم يوم حجوون o‏ 
بے ۵ € م ال لدا ای کم ہہ کرو 3 €[المطففین : ١٠۔۱۷]‏ قال 


ر 


بالرۇية »° [ 


(1) في (ل): فقال» والتصويب من (شرح اعتقاد آهل السنة). 

(۲) انظر: (شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ۳/ ٠٠۳‏ رقم .۸۷١‏ 

(۳) الربيع بن سليمان بن عبد الجبار بن كامل الإمام المحدث الفقيه المصري المؤذن 
صاحب الإمام الشافعي وناقل علمه» ولد سنة )۱۷٤١(‏ وثقه الكثيرون» روى عن 
الشافعي › وعبد الله بن وهب»› وحدث عنه أبو داود» واین ماجه» والنسائي واو 
عيسى » وأبوالعباس الأصم وغيرهم» مات بعد طول عمر وشهرة سنة (١۲۷ه)‏ 
انظر: (سير أعلام النبلاء) ٥۸۷/١١‏ و(تذكرة الحفاظ) ٥۸٦/۲‏ و(تهذيب 
التهذیب) ۳/ .۲٤٠‏ و(شذرات الذهب) ۲/ ١۹١٠ء‏ و(البداية والنهاية) 6۸/١١‏ . 

)٤(‏ الصعيد وجه الأرض» وهو التراب» والمراد به هنا اسم البلاد الواسعة بمصر 
ویو جد بها عدد مدن عظام منها أسوان ثم قوص وقفط وآخميم . انظر: (معجم 
البلدان) ٤٨۸/۳‏ . 

.۸۸۳ رقم‎ ٠٠۵ /۳ انظر تخريجه (في شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة)‎ )٥( 

= ذكر اللالکائي بسنده عن عبدالله , بن المبارك أن الجهمية أرسلوا إلى عبد الله بن‎ )٨( 


0٠ 


وقال الشيخ أبو نصر السجزي” في كتاب «الإبانة“" له: تقل المؤلكف 
«وأئمتنا - رحمهم الله - كسفيان الثوري»ء ومالك بن أنس 
وسمیان بن r‏ وحماد بن سلمة» وحماد بن E‏ 


المبارك سؤالاً بلغة أعجمية «قال: يجسم؟ يعني كيف نرى ربنا يوم القيامة قال: 
بالعين». قال المحقق : «هذه لغة من اللغات الأعجمية لم أستطع معرفتها» انظر : 
(شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ۳/ ٠٠١‏ رقم .۸۸١‏ 

)١(‏ هو أبو نصر عبيد الله بن سعيد بن حاتم الوائلي البكري السجزي نسبة إلى 
سجستان» الإمام الحافظ شيخ الحرم ومصنف «الإبانة الكبرى» في أن القران غير 
مخلوق وهو مجلد كبير دال على سعة علم الرجل بفن الأثر» توفي أبو نصر 
بمكة سنه (٤٤٤ه)‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) .٠٥٤/١۷‏ و(تذكرة الحفاظ) 
۳/./“/.؛“؛ و(شذرات الذهب) ۳/ ۲۷١‏ . 

(۲) كتاب الإبانة ألفه أبو نصر السجزي في الرد على المبتدعة ونصر السنة في أن 
القران كلام الله غير مخلوق» وقد ذكره المؤلف في مواضع عدة من مؤلفاته 
ونقل منه نقولاً كثيرة. انظر مثلاً: (درء تعارض العقل والنقل) ۸٦/۲‏ 
.۲۳١/۷ ۳‏ وذكره الذهبي (في سير أعلام النبلاء) 10٤/١۷‏ في 
ترجمة أبي نصر السجزي» وحاجي خليفة (في كشف الظنون) /١‏ ۲ وقال الإبانة 
في الحديث لأبي نصر السجزي. كما ذكره عمر كحالة في معجم المؤلفين 
۳١‏ قال في تصانيفه الإبانة الكبرى في مسألة القرآن. 

(۳) سفيان بن عيينة بن أبي عمران مولى محمد بن مزاحم الإمام الكبير حافظ العصر 
شيخ الإسلام أبو محمد الهلالي الكوفي ثم المكي» ولد سنة )۱٠۷١(‏ أخذ عن 
كبار التابعين» ومن کبار أصحابه المحدثين عنه: الحميدي والشافعي» وابن 
المديني» وأحمد» کان رحمه الله صاحب سنة واتباع» مات سنة (۹۸١ه)‏ 
انظر: (تاریخ بغداد) ۱۷٤/۹‏ و(وفیات الأعیان) ۳۹۱/۲ و(سير أعلام 
النبلاء) ٤٥٤/۸‏ - ١٥۷٤ء‏ و(تهذيب التهذيب) 11۷/٤‏ و(شذرات الذهب) 
0/۱ 

)٤(‏ حماد بن زيد بن درهم أبوإسماعيل الأزدي العلامة الحافظ الثبت» محدث 


الوقت› a E‏ اسن ین سیر وعمرو بن دینار» وتابت البناني وعيرهم › = 


٤٥١ 


وعبد الله ر بن المبارك» وفضيل بن عياض E‏ وأحمد بن 
حنبل» وإسحاق بن إبراهيم الحنظلي ”"» متفقون على أن الله 
میات وال عاف ری غر هه وان عله کل کان وات یری 
يوم القيامة بالأبصار فوق العرش» وأنه ينزل إلى سماء الدنياء وأنه 
يغخضب ويرضى» ويتكلم بما شاء» فمن خالف شيئا من ذلك فهو 
منهم بريء» وهم منه برآء»“ 


(1) 


(۲) 
(۳) 


(€) 


وعنه سفيان» وشعبة - وهم من شيوخه ‏ وعبد الرحمن بن مهدي» وعبد الله بن 
المبارك» وعلي بن المديني وغيرهم» وثقه جميع الأئمة» مات سنة (۷۹١ه).‏ 
(سير أعلام النبلاء) ٤٦٦-٤٥7/۷‏ و(تذكرة الحفاظ) ۲۲۸/١‏ و(البداية 
والنهاية) ۱۷٤ /٠١‏ و(تهذیب التهذیب) ٩/۳‏ . 

الفضيل بن عياض بن مسعود بن بشر الإمام القدوة الثبت الحجة شيخ الإسلام 
أبو علي التميمي اليربوعي الخراسانيء المجاور بالحرم» كتب بالكوفة عن 
منصور» والأعمش» وعطاء بن السائب» ويحيى بن سعيد» وجعفر الصادق› 
وعنه ابن المبارك» ويحيى بن القطان» وابن مهدي» والشافعي» وسفيان 
الثوري» مات سنة (١۸١ه)‏ وقيل (۸۷٠ه)‏ انظر: (تذكرة الحفاظ) ۲٤٥/١‏ 
و(تهذيب التهذيب) ۸/ ۲۹٤‏ و(سير أعلام النبلاء) »٤٤۸-٤١١/۸‏ و(شذرات 
الذهب)۱/ ۳١٣۱‏ . 

في (ط): كرر الفضيل وأحمد. 

إسحاق بن إبراهيم بن مخلد بن إبراهيم الحنظلي المروزي نزيل نيسابور» ولد سنة 
(١١١ه)‏ إمام كبير شيخ المشرق سيد الحفاظ» سمع من ابن المبارك 
والفضيل بن عياض» وسفيان بن عيينة وغيرهم» وعنه أحمد بن حنبل» ويحيى بن 
معين - وهما من أقرانه - والبخاري» ومسلم» وأبو داود» والنسائي» والترمذي 
وغیرهم کثير» مات سنة (۲۳۸ه) انظر: (سير أعلام النبلاء) ٣٥۸/۱۱‏ 
و(تقريب التهذيب) /١‏ ٤٠ء‏ و(البداية والنهاية)» ۳١۷ /٠١‏ (طبقات المفسرين) 
۱ و(شذرات الذهب) ۸٩/۲‏ . 

ذكرها عن أبي نصر السجزي (في كتاب الإبانة) الذهبي (في سير أعلام النبلاء) = 


وروی الخلال في «(كتاب السنة» قال: «حدثنا أبو بكر 


المروذي“ قال: سألت أبا عبدالله عن أحاديث الرؤية 
فصححهاء وقال: قد تلقتها العلماء بالقبول» لنسلم الخبر كما 


جا . 


وعن حنبل ا فال اضمحت أنا عد اله قول 


در کنا الناس وما ینکرون من هذه الآحاديث آحادیث 
الرؤية› وكانوا يحدثون بها على الجملة» يمرونها على حالها غير 


(1) 


(۲) 


(۳) 


فى ترجمة أبى نصر 1٥1/١۷‏ إلى قوله: ويتكلم بما شاء. كما ذكرها المؤلف 
أيضاً في (درء تعارض العقل والنقل ) عن أبي نصر ۲١٠۱/١‏ . 


أبو بكر بن محمد بن الحجاج المروذي الإمام القدوة الفقيه المحدث شيخ 


الإإسلام نزيل بغداد وصاحب الإمام أحمد حيث حدث عنه ولازمه» وكان من 
أجل أصحابه وروى عنه الخلال وكان إماماً في السنة شديد الاتباع» توفي سنة 
(۲۷۵ه) انظر: (تاریخ بغداد) ۰٤۲۳/٤‏ و(سير اعلام النبلاء) ٠۷۳/١۳‏ 
و(طبقات الحنابلة) ٠٠ /١‏ و(شذرات الذهب) ٠١١/۲‏ . 

أخرج بسنده عن المروذي هذا الخبر أبو يعلى (في طبقات الحنابلة) 0٥1/١١‏ 
قال: «أنبأنا أبو بكر المقري أخبرنا أحمد السوسنجردي أخبرنا آبوبكر بن بخيت 
حدثنا محمد بن عيسى حدئنا أبو بكر المروذي قال: سألت أحمد بن حتبل عن 
الأحاديث التي تردها الجهمية في الصفات. والرؤية والإسراء وقصة العرش؟ 
فصحححها وقال : قد تلقتها الأمة بالقبول وتمر الأخبار كما جاءت». 

حنبل بن إسحاق بن حنبل الشيباني» أبو علي ابن عم الإمام أحمد» وتلميذه 
وحدث عنه» وحدث عنه الخلال وغيره» قال الخلال: قد جاء حنبل عن أحمد 
بمسائل أجاد فيها الرواية. قال الخطيب: كان ثقة ثبتاء كانت وفاته سنة 
(۲۷۳)ه. انظر) (طبقات الفقهاء) ٠٤۳ /١‏ و(تاریخ بغداد) ۸/ ۲۸٦‏ و(سیر 
علام النبلاء) ٥١۱/۱۳‏ و(شذرات الذهب) ٠١۳/۲‏ . 


نقل المؤلف 
عن الخلال 
ب 
السنة 


کو ول را 

وقال حنبل : قال أبو عبدالله قال الله تعالی : # # وما کان لسر 
أن يكلْمه أل ا ارين وراي ڃماپ أو سل ر شولا یوی بإذنه 
ا۶ [الشوری: ۱] فکلم الله موسی من وراء حجاب» وقال : 
ب ارف أنظر إت ) قال الله تعالی :# کن ری وکلک انظر إل 


رب سے سے 


E. 


سے ار o‏ ص ر ر کی 


الخل فن اسةر تم فسوف ری € [الأعراف : ]٠٤١‏ فأخبر 
الله تعالی أن موسى عليه السلام يراه في الآخرة» وقال عز وجل : 
کا لم عن َم ومین جو ك 
حجاب إلا لرؤية» فأخبر الله أن من شاء الله ومن أراد يراه» والكفار 
(Y) .‏ 


قال نبل في موضع آعر! القوم يرجعون إلى التعطيل في 


(۱) قال عبدالله بن أحمد (في کتاب السنة) ۲۲۹/۱۰ رقم :)٤١١(‏ «رأيت أبي رحمه 
الله يصحح الأحاديث التي E‏ ويذهب إليها وجمعها 
أبي رحمه الله في كتاب وحدڻنا بها» . 
وروی اللالكائي (في شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) ۳/ ٠٠۷‏ رقم ۸۸۹ 
بسنده عن حنبل آنه قال: «قلت لأبي عبدالله - يعني أحمد - في الرؤية قال: 
أحاديث صحاح نؤمن بها ونقر» وكل ما روي عن النبي َة بأسانيد جيدة نؤمن به 
ونقر). 
کما روى اللالكائي أيضاً مثل هذا في موضع آخر بسنده عن الإمام أحمد: المصدر 
السابق ۱١١/١‏ رقم ۳٠۷‏ . 

(۲) هذا معنى قول الإمام أحمد في رده على الزنادقة الجهمية ص۳٤‏ حيث قال «وإنا 
لنرجو أن يكون الجهم وشيعته ممن لاينظرون إلى ربهم ويحجبون عن الله لأن الله 
قال للكفار : * کا نَم نرهم ومين جو )€ [المطففين : ]٠١‏ فإذا كان الكافر 
يحجب عن الله والمؤمن يحجب عن الله فما فضل المؤمن على الكافر؟! 


0٤ 


قولهم ينكرون الرؤية. 

قال: وسمعت أبا عبدالله يقول: قال الله عز وجل : # وجوه 
د لطر @ € [القيامة: ۲۲» ۲۳] قال : أحاديث 
تروی في النظر: حديث جرير بن عبدالله وغيره «تنظرون إلى 
ربکم) أحاديث صحاح وقال: # # ارين أحسنوا سى ا 4 
[يونس: ]٣٣‏ وهي النظر إلى الله عز وجل»ء ثم قال أبو عبدالله : 
نؤمن بها/ ونعلم أنها حق» يعني أحاديث الرؤية» ونؤمن أن الله 

یری» نرى ربنا يوم القيامة لا نشك فيه ولا نرتاب . 
وسمعت أبا عبدالله يقول: قالت الجهمية : إن الله لا يرى في 
الأخرةء ونحن نقول: إن الله یری» لقوله عز وجل # وجوه ومیل 
3 لل ّا رة © ¢ وقال الله تبارك وتعالى لموسى: # فإِنِ 
سسَقَر ڪام فسوف ترنی ‏ [الأعراف : [۱٤١‏ فأخبر الله آنه 
يرى. وقال النبي ية : «إنكم [سترون ربكم كما" ] ترون هذا 


القمر وهذه الشمس» رواه جرير عن النبي كلا" وقال: «كلكم 


یز اضر 


(۱) «سترون ربكم كما» ساقط من (ل). وهي في نص الحديث. والحديث سبق 
تخريجه . وانظر رد الإمام أحمد على الزنادقة والجهمية في باب الرؤية ص١٤‏ . 
(© رزويت هذه الأحاديث بأساند كرة عن جرير بن غندالله انظر ملا 
صحيح البخاري ۱۳۸/۱ كتاب المواقيت» باب ا ۱۷۹/۸ 
کتاب التو حید باب قوله تعالی : : ن ناض @ إل {OE‏ 
اا ود ن ا e‏ 
المساجد باب )۳١(‏ . 
وأبو داود (في سننه) ۲/ ٥۸٤‏ كتاب السنةء باب الرؤية. 


والترمذي (فی سننه) /٤‏ ۸۷ كتاب صفة الجنة» باب ما جاء فى رؤية الله تبارك = 


(00 


ب 


يخلو به ربه» و: إن الله يضع كنفه على عبده» فيسأله 
اغا 

هذه الأحاديث تروى عن رسول الله ية تروى صحيحةء 
وعن الله تبارك وتعالى أنه يرى في الآخرة» وهذه أحاديث عن 
رسول الله ية غير مدفوعة» والقرآن شاهد أن الله يرى في 
القيامة» وقول راهيم لاببة: ابت لِم تعد ما کک سمح ولا د لا صر ولا 
يغنی عنك شيا @ € [مريم: ]٤١‏ فثبت [أن:] الله , 
ويبصر» وقال الله تعالى : یتلم ر ولخْفى ن 
وقال: إت مما اسح وار @ 4 [طه: ]٤١‏ وقال أبو 


عبدالله : فمن دفع کتاب الله ورده والأخبار عن رسول الله ا 


وتعالی .)۱١(‏ 
وابن ماجة (في سننه) 1۳/١‏ رقم ۱۷۷ المقدمةء باب ما أنكرت الجهمية .)٠۳١(‏ 
و ايك (في مسنده) ۳٣١ ۳٦۹۲ ۳٦۰ /٤‏ . 
والدارمي (في الرد على الجهمية) ص٤٥‏ . 
وابن بي عاصم (في السنة) ۲۰۱|/۱. ) 
و(السنة) لعبدالله بن أحمد ۱ _۔ ۲۴۳ حدیث رقم ٤۱٤ ٤۱۳ ٤۱١‏ 
YY cE° «61۹ c1 209‏ 

(1) أخرجه البخاري (في صحیحه) ۳/ ٩۷‏ كتاب المظالم» باب: # لداعل 
لمن ۲٤/٥4‏ كتاب التفسير (سورة هود) باب قوله تعالى: وقول 
الشهد توکو لزت کدیوا عل رهما لا عة اول الین ) ۲٠۳/۸‏ 
كتاب التوحيدء باب كلام الرب عز وجل يوم القيامة مع الأنبياء وغيرهم . 
مسلم (في صحیحه) /٤‏ ۲۱۲۰ حدیث رقم )۲۷٦۸(‏ كتاب التوبة» باب قبول 
توبة القاتل» وابن ماجة (في سننه) ٠١ /١‏ رقم ۱۸۳ . المقدمةء باب فيما أنكرت 
الجهمية (۱۳) وقد سبق لفظه في ص1٤٤‏ هامش .)١(‏ 

(۲) في (ل): أن ساقطة» والتصويب من (ط). 


واخترع مقالة من نفسه وتأول برأيه فقد خسر خسراناً مبيناً 
وسمعت أبا عبدالله يقول: «من زعم أن الله لا يرى في الأخرة 
فقد کفر بالله» وكذب بالقرآن» ورد على الله آمره» فيستتاب فإن 
تاب وإلا قتل»“. 


الوجه الخامس: أن أئمة هذا الرازي كالأشعري وغيره 
هو أيضاً ممن يثبت الرؤية والاحتجاب» وأن الله فوق 
العرش» قال الأشعري في مسألة العرش: « فقال سبحانه: 
e NT NODE‏ 
هل ينظرون إل أن يأتيهم أله ف ظكل يِن الصَمَاءٍ 4 [البقرة: ۲٠٠١‏ 
وقال سبحانه : ٭ د دل @ مکان اب وسین او ادق @ انی | 
ما کدی الفواد مارائ © افمرون و عل ماری 0 
@ € [النجم ۱۸-۸] وقال 
تعالی : # یلعیسۍ إِيٍ متَوفّيت ورافعك إل » [آل عمران: ]٠١‏ 
وقال سبحانه: * وما فلو وما صلیوة € وما لوه قينا  @‏ 


cost 


رمه آنه ا [ النساء: ٠١۸۷‏ ] وأجمعت الأمة على أن الله عز 
وجل رفع عيسى إليه إلى السماءء ومن دعاء المسلمين جميعاً 
إذا هم رغبوا إلى الله عز وجل في الأمر النازل بهم آنهم يقولون: 
ياساكن العرش. ومن حلفهم”": لا والذي احتجب بسبع 


(۲) في (الإبانة): رفع عيسى إلى السماء. 
(۳) في (الإبانة): ومن حلفهم جميعاً. 


0۷ 


أن الرازي 


(VD 
۰ سموات»)‎ 


قال الحافظ أبو العباس" : «وهذا مأخوذ من قوله: إن الله 
خلق سبع سملوات ثم اختار العليا فسكنها»" . 

وا غر ول # وما کان لبر أن كمه ا الارن 
وړآې ماپ أو رمل رسو قوی دند ما سا4 [الشوری: ]١١‏ 
وقد خصت الآية البشر دون غيرهم ممن ليس من جنس 
البشر“» ولو كانت الآية عامة للبشر وغيرهم لكان أبعد من 
الشبهة وإدخال الشك على من يسمع آية أن يقول: ما كان(“ 
لأحد أن يكلمه الله إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل 


ا فیرفع الشك والحيرة من أن يقول : ما کان جنس من 
الأجناس أن يكلمه الله إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل 


() انتهى كلام الأشعري (من الإبانة) ص ٩۱-۹٩‏ . 
(۲) هو الحافظ أبو العباس أحمد بن ثابت بن محمد الأصبهاني الطرقي» وطرق من 
قری أصبهان» كان متفناً صاحب تصانيف» توفي سنة (١۲٥)ه.‏ انظر: (سير 
أعلام النبلاء) ۱۹١/۲۸ه٥.‏ و(الأآنساب) للسمعاني 1۲/٤‏ و(ميزان الاعتدال) 
۸/۸ و(لسان المیزان) ۱٤۳/۱‏ . 

(۳) قال الحافظ آبو العباس أحمد بن ثابت الطرقي: «قرآت كتاب أبي الحسن 
الأشعري الموسوم ب«الإبانة» أدلة على إثبات الاستواء. قال في جملة ذلك : 
ومن دعاء أهل الإسلام إذا هم رغبوا إلى الله يقولون: يا ساكن العرش. ومن 
حلفهم : لا والذي احتجب بسبع» انظر : (مختصر العلو) للذهبي ص١٠٤۲‏ . 

)٤(‏ في (ل): البشر ساقطةء والتصويب من (الإبانة). 

() في (ل): كان ساقطة» والتصويب من (الإبانة). 

. في (الإبانة) و(ط): فيرتفع‎ )١( 


E0۸ 


زل e‏ ااا لم lS e‏ ف ما ذکرناه 
على آنه خص البشر دون غيرهم . 

ےہ سه 2ی ا 

وقال عز وجل : م ردوا إلى أله مولله لحقَ 4 [الأنعام: 
۲ ولو تر د وقغوا عل ر 4| اا r:‏ ولو تر اذ 
تاکسا روم عند رهد ) [السجدة: ١٠]ء‏ وقال 

نه: # وغرضوا عل ريك صقا لَقَدَ موتا کا خلقتک اول ل مرم € 

۸ قال: كل ذلك يدل على آن الله ليس فى خلقه» 
ولا خلقه فیه» وأنه سبحانه مستو على عرشه"" جل 
يقول الظالمون علواً كبيراً» جل عما يقول“ الذين لم يثبتو 
في وصمفهم حقيقة»› ولا أوجبوا له بذكرهم إياه وحدانية» إذ کان 
كلامهم يؤول إلى التعطيل وجميع أوصافهم تدل على النفي في 
التأويل »› یریدول N‏ التنريه ونفعی اا فنعود يالله من 
تنزيه يوجب النفي والتعطيل . 

قال الله تعالی : e ۰ e‏ والارضِ مسل ورو € 
[النور: [. فسمی lT e‏ الور عد الامة لا یخلو 


(1) في (الإبانة) و(ط): ونزل. 

(۲) في (الإبانة) و(ط): فدل.. 

(۳) في (الإبانة): مستو على عرشه بلا کیف ولا استقرار. 

٠. جل عما يقول الذين: هذه لا توجد (في الإبانة) قال : «فلم يثبتوا له.‎ )٤( 
في (ل)» (ط): زعمواء والتصويب من (الإبانة).‎ )٠( 

(7) في (ط): نفسه ساقطة. 


۹۷ 


لکتابه وقول نبيه َد . 


قال: وروي“ عن عبدالله بن عباس أنه قال: «فکروا" في 


خلق الله ولا تفکروا" فی الله » فإن الله ما بين كرسيه إلى السماء 
آلف عام» والله عز وجل فوق ذلك“ . 


قال : وروت العلماء أيضاً عن النبي ڪيا أنه 9 «إن العبد 


لا تزول قدماه من د بین يدي الله حتی يسأله عن ثلاث 


(۱) 
(۲) 
(۳) 
(4) 


(0) 
(7) 


في (البانة) : وروت العلماء. 

في (ط): تفکروا. 

في (ل): ولا تفکرون . 

لفظ (الإبانة): «تفكروا في كل شيء ولا تفكروا في ذات الله تعالى»ء فإن بين 
ااا ی کر ا رر ری ن ت 

وهذه إحدى روايات الأثر التي سبق تخریجها في ص‌۲۷۸۰۲۷۷ . 

لم أجد هذا الحديث بهذا اللفظ : ولکن آخرج الترمذي (في سننه) ٦۱۲/٤‏ 
كتاب صفة القيامة» باب في القيامة(١)‏ بسنده عن ابن مسعود عن النبي ية قال : 
«ا تزول قدم ابن آدم من عند ربه حتی يُسأل عن خمس : عن عمره فيم آفناهء 
وعن شبابه فيم أبلاهء وماله من أين اكتسبه وفيم أنفقهء وماذا عمل فيما علم». 
قال الترمذي : «هذا حديث غريب» لا نعرفه من حديث ابن مسعود عن النبي ميا 
إلا من حديث الحسين بن قيس› وحسين بن قيس يضعف في الحديث من قبل 
حفظه» . وله شاهد يقویه . 

وقد أخرجه الترمذي أيضاً بعد هذا الحديث» عن ابن برزة الأسلمي» قال 
الترمذي : «(هذا حديث حسن صحيح» . 

وقد خرجه الألباني (في سلسلة الأحاديث الصحيحة) 1٦٦/۲‏ رقم ٩٤١‏ وذكر 
روایاته . وانظر تخریج أحادیث (جامع الأصول) ٤٤٦/۱۰‏ رقم ۷۹٦٩۹‏ . 
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وروت العلماء: «أن ا ات الي ا بأمة سوداء» 
فقال : يا رسول الله ! ا | أن أعتقها في كفارة» فهل يجور 
عتقها؟ فقال لها" النبي كل : أين اله؟ فقالت: في السماء*" - 
ارماك متها إل وى فل الى ع ذلك اعا 
انا 

قال : «وهذا یدل على أن الله على عرشه فوق الا 


. ٠*٩ الرجل هو معاوية بن الحكم. وقد سبق ص‎ )١( 

(۲) لها: ساقطة من (ط). 

(۳) في (الاإبانة) قال : «من آنا»؟ قالت : أنت رسول الله . وهي ثابتة في الحديث . 

: وأومأت بيدها إلى فوق: لا توجد في (الإبانة) وفي لفظ بعض روايات الحديث‎ )٤( 
. ۲۹۱/۲ وأشارت بیدها إلى السماء. (مسند أحمد)‎ 

)٥(‏ عند ذلك: لا توجد في (الاإبانة). 

)١(‏ الحدیث أخرجه مسلم (في صحیحه) ۰۳۸۱/۱ ۰۳۸۲ كتاب المساجد» باب 
تحريم الكلام في الصلاة(۷) . 
وأخحرجه أبو داود (فی سننه) ۰۲۳۰/۱ ۲۳٦‏ كتاب المساجد» باب تشميت 
العاطس في الصلاة. 
وأحمد (في مسنده) ۹۱/۲ CEA cEEV/o‏ 
وعبدالله بن أحمد (في السنة) ۳٠٠٦/١‏ رقم 0٩1‏ . 
وأخرجه أحمد (فى مسنده) بلفظ آخر في قصة أخرى ›»٤0٥١ ٤01/۳‏ 
TAA oYYY/6‏ ۹ | 
والدارمي (في سننه) ۲/ ۱۸١‏ كتاب النذور› باب إذا كان على الرجل رقبة مؤمنة. 
ومالك (في الموطاً) ۷۷٦/۲‏ ۷۷۷ کتاب العتتق والولاء(۳۸) باب عتق أمهات 
الأولاد )٥(‏ رقم ۹۰۸ . 
وأخرجه الطيالسي (في مسنده) ص١١٠٠‏ . 

(۷) انتهى كلام الأشعري (من کتاب الإبانة) ص‌ ٩۳-۹۰‏ . 
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دعلسسسسب 

لمؤلف على 
كلام 
الأشعري 


دکر اشر ازېي 
في نهايته 
حجة الموانع 
ف سال 
الرؤية 


فهذا کله من کلام الأشعري مثل احتجاجه بما ذكره عن 
المسلمين جميعاً من قولهم: إن الله احتجب بسبع سموات. 
على آنه فوق العرش» وهو إنما احتجب عن أن يراه خلقه» لم 
رۆيته» وهذا يقتضي نهم پرونه برفع هذه اللحجب» وذلك 
يقتضي أنهم يرونه في الجهةء فان من يثبت رؤيته في غير جهة 
من الرائي لا يقول بجواز الحجب المنفصلة أيضاً كما تقدم . 


وكذلك احتجاجه بقوله: ‏ # وما کان لير أن يكلم َه إل 


ويا أو ِن ورآی جاب 4 [الشورى؛ ۱] وان ا دلت على آن 
عن بعضهم» واحتجاجه"“ بذلك: على أن الله فوق العرش 
یقتضی آن یحتجب عمن يراه ببعض مخلوقاته وهذا يستلزم آنه 

وكذلك احتجاجه فى مسألة العلو بأن الله نور» وأن ذلك 
يفتضي آنه یری »› ويقتضي أن رۆبته وجب علوه» وکلام 
الأشعري في مسألة الرؤية والعلو يقتضي تلازمهماء وهذا هو 
الدئ دكرة هدا الموسن عر الكراسة. 

الوجه السادس: أن هذا المؤسس ذكر فى «نهايته» فى مسألة 
الرؤية ما احتج به النفاة من الحجح العقلية والسمعية» وذكر أن 


أحدهما: حجة الموانع"“. قالوا: لو صح منا رؤية الله في 
حال/ من الحالات لصح آن نراه الآنء ولو صح ان نراه الآن 
لوجب أن نراه الآن› لکنه"“ لم يجب أن نراه الأن» فلا يصح 
أن نراه في حال من الأحوال. وإنما قلنا إنه لو صح أن نراه في 
حال من الأحوال لصح أن نراه الآأن» لن کونه یحال ي أن 
es‏ يشت له: إما لذاتهء ا 

: إن e‏ ان نراه الآن لو جب أن نراه الآن» لن ر 
كانت صحيحة والمرئي یکول E E‏ يکون على 
القرب القريب» ولا على البعد البعيد""» ولا يكون في غاية 
الصغر واللطافة» ويكون مقابلً للرائى أو لألة الرؤية» أو لا تكون 


)١(‏ قال الرازي (في النهاية) لوحة ١٠٠/ب:‏ «وأما شبههم فمنها عقلية» ومنها 
سمعية» أما العقلية فالشبهة الأولى شبهة الموانع . .» والمراد بهم المعتزلة وحجة 
الموانع وتسمى عند بعضهم دليل التمانع : «وهو امتناع أن Ce‏ 
زاس ئی مل راتت ویر ند ی ته هادا ل لو کان فعا امه إلا اه 


e‏ ررر 


لفسکتًا 4 [الأنبیاء: ۲۲] انظر : (درء التعارض) ۳۴۳۷/۹ ٤٣۳۲۔٦٥۲ ٠٦١‏ 
١‏ وانظر: (شرح الطحاوية) لابن أبي العز الحنفي ص۲۱» ۲۲ . 

(۲) في (النهاية): فليس يجب . 

)۳( في (النهاية) : فليس يصح . 

. في (النهاية): إذا كانت‎ )٤( 

)٠(‏ في (النهاية) : حاضراً فى الضوء. 

(7) في (النهاية): (ولا ا على القرب القريب ولا على البعد البعيد: لا توجد 
وإنما ذكرها الرازي في موضع آخر كما سيأتي ص٥٦٤‏ . 


1۳ 


.(۳( 


۷ب 


حصولها عند حصول هذه الأمور لجاز أن یکون بین ایدی“ 
جبال شاهقة ونحن لا ندركهاء وذلك محال على ما سبق بیانه في 
مسالة الإدراك. فإذا ثبت ذلك فهذه الشرائط لا يمكن اعتبارها 
في حق الله تعالی» لأنها لا تعقل إلا في حق الأجسام أو ما يقوم 
بهاء وإذا لم يمكن اعتبار هذه الشرائط في حق الله لرؤيته" 
وجب أن يكون مجرد سلامة الحس وكونه تعالى بحيث يصح 
رۇيته کافياً في حصول رؤيته» فلزم أن تدوم رؤية أصحاب 
الحواس لله تعالى» وذلك باطل بالضرورة. فثبت أن القول بأن 
الله تعالى يصح أن يرى يفضي إلى الباطل» وما يفضي إلى الباطل 
TE‏ 

قال في الراب ا کا ال ان رل ان 
مدار هذه الشبهة على أن هذه الحاسة متى كانت سليمة» وكان 
ال حا اوا ا ن او که د حل 
TET‏ 


)١(‏ في (النهاية): أن يحضر بنا. 

0© ي( قراف و الما روط 

)۳( في (النهاية) : في حق رؤية الله . 

(0) انتهى كلام الرازي (من النهاية) لوحة ١٠٠/ب.‏ 

)٠(‏ بداية كلام الرازي : «الجواب عما تمسكوا به أولاً أن نقول». 
)١(‏ في (النهاية): والمرئي حاضر. 

)۷( في (النهاية): فإنه تجب الرؤية . 


عقلية""“ قاطعة لا يرتاب العاقل فيهاء وأجبنا عن شكوكهم 
بأجوبة يقينية لا حاجة”"' بنا إلى إعادتها. وإذا كان كذلك سقطت 
الشبهة»“ . 

وهذا الذي أحال عليه قد ذکره في مسال السمع والبصر. 
وهي مسألة الإدراك» فذكر الفصل الأول في حقيقته“ . 

ثم قال: «الفصل الثاني في كيفية حصول هذه المدركية» 
زعمت المعتزلية آنه مهما كانت الحاسة سليمة والمرئي حاضر 
ولايكون على القرب القريب ولا على البعد البعيد ولا يكون 
صغيراً جداً ولا لطيفاً ولا يكون بين الرائي والمرئي حجب كثيفة 
وكان المرئي مقابااً للرائي أو في حكم المقابلة» فعند اجتماع 
هذه الشرائط يجب حصول الإدراك وعندنا أن ذلك غير واجب» 
وهو مذهب أبي الهذيل من المعتزلة'. 

ثم ذکر لھم حجتین :'. 

ثم قال: «وآما المخالفون فلهم في هذه المسألة مقامان: 


ّ 


)١(‏ في (النهاية): بأدلة قاطعة. 

(۲) فى (النهاية): فلا حاجة. 

(۳) انتهی کلام الرازی (من نهایته): لوحة ./۱١۸‏ 

)٤(‏ قال الرازي (في نهايته): «الأصل العاشر في باقي الصفات» والكلام فيه يقع في 
أقسام ثلائة : الأول : السمع والبصرء والكلام فيه يقع في المقدمات والمقاصد 
ام المقدمات ففيها فصول : الفصل الأول: في ماهية الإدراك». لوحة ./٠١١‏ 

)٥(‏ في (النهاية): المقابل. 

(0) انتهى كلام الرازي (من نهايته) لوحة ١۳٠/ب.‏ 

)۷( الحجتان هما حجة الموانح ص۳٦٤‏ » وحجة المقابلة ص1۸٤‏ . 
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ارة تعر القررة وارة دقوي الاسالاكء اما اول 
فتارة يدعون أن ذلك العلم الضرورى/ حاصل للعقلاء بعد 
الاختبار» ولا حاجة فيه إلى ضرب الأمثال. وتارة يثبتون 
بالاستدلال أن ذلك معلوم اا وف اور 
ذلك. ثم قال: والجواب”' أن نقول: «إما أن تدعي الضروري 
بحصول" الإدراك عند حضور هذه الأمور أو بعدمه عند 
عدمها. والأول لا نزاع فيه» والثاني فيه كل التزاع . فإن زعمت 
انا مکابرون في هذا الإنكار حلفنا بالأيمان المغلظة آنا لما رجعنا 
إلى أنفسنا لم نجد العلم بذلك أكثر من العلم باستمرار الأمور 
العادية التي توافقنا على جواز تغييرها عن مجاريها. .»“ . 

فهذا الجواب الذي ذكره يقتضي أنه وافق على أن العلم 
الضروري حاصل بوجود الرؤية عند وجود هذه الشرائط› وهذا 
هو أول المسألة» فإنه حكى عن المعتزلة آنه متى تجتمع هذه 
الشرائط يجب حصول الإدراك. قال: «وعندنا أن ذلك غير 
واجب». فإذا سلم أن العلم الضروري بحصول الإدراك عند 
حصول هذه الأمور لا نزاع فيه کان قد وافق على ما ذکر فيه 


)١(‏ انظر: (النهاية) لوحة /٠۳۷‏ ب قال بعده: «وأما المقام الأول فهو الذي ارتضاه 
أبو الحسين لنفسه» . 

(۲) قال الرازي: «الجواب عما ذكره أبو الحسين». الكلام موجه من الرازي لأبي 
الحسين البصري من كبار المعتزلة وقد سبقت ترجمته. 

(۳) في (ط): بخصوص . 

)٤(‏ انتهی کلام الرازي (من نهایته) لوحة ۱۳۸/ ب 


التزاع» وإذا كان كذلك ظهر أن ما ذكره من الجواب في مسألة 
الرؤية وهو قوله: «إن مدار هذه الشبهة على أن هذه الحاسة متى 
کا سا وکات الھرتے جاضرا 0 پخ خصل کد 
e‏ 

قال : ونحن قد بينا فيما مضى أن ذلك غير واجب. وکلامه 
فيما مضى قد وافق فيه على وجوب الرؤية عند وجود الشروط› 
لكن لم يوافق على وجوب عدمها عند عدم الشروط› وإذا لم 
يذكر جواباً عن حجتهم إلا هذا» وهذا ليس بجواب صحيح 
بقيت حجتهم على حالهاء وإذا كان كذلك لم يصح نفيه لما 
اتفقت عليه المعتزلة والكرامية. 

الوجه السابع: اه ذكر الحجة الثانية لنفاة الرؤية: وهي 
حجة المقابلة”" . فقال: «وهي أن الواحد منا لا يرى إلا مايكون 
مقابلا للرائي» أو لاآلة الرائي”" والله تعالى يستحيل أن يكون 
كذلت» فيستحيل .أن يكون مرا لتا :واحترزنا تقولا أو لآل 
الرائي عن رؤية الإإنسان وجهه في المراة. أما المقدمة الأولى 
فهي من العلوم الضرورية الحاصلة بالتجربة. وأما المقدمة الثانية 
فف غاا 


٠ .|/۱۹۸ انظر:(النهاية) لوحة‎ )١( 

(۲) الحجة الأولى حجة الموانع ص٤٦٤‏ . 
© في (ط): الترى. 

.ب/٠٠٠١ (النهاية): لوحة‎ )٤( 


الححة الثانية 
للنفاة وهي 
حجة المقابلة 
ومشاظرة 
الرزي 
الد فة لهم 


ثم قال : «والجواب عما تمسکوا به ثانياً من وجوه 
ثلائة: 

الأول: ما بينا فيما مضى"" أن المقابلة ليست شرطاً لرؤيتنا 
هذه الأشياء» وأبطلنا ما ذكروه من دعوى الضرورة والاستدلال 
في هذا المقام . 

والثاني: سلمنا أن المقابلة شرط في صحة رؤيتنا لهذه 
الأشياءء فلم قلتم إنها تكون شرطاً في صحة رؤية الله تعالىء 
فإن رؤية الله تعالى بتقدير بوتها مخالفة لرؤية هذه الأشياءء 
فلا یلزم من اشتراط نوع من جنس اشتراط نوع آخر من ذلك 
الجنس بذلك الشرط . 

الثالث: سلمنا آنه يستحيل كوننا رائين لله تعالى: ولكنه 
لا یدل على آنه لا یری نفسه» ونه في ذاته ليس بمرئي» . 

حال عل با شدي وعو ن رفاك إا لکن 
الأول: أنا نرى الجسم الكبير من البعد صغير*» وذلك 


. في (ل): ثم قال في الجواب» وهو كذا كما في (النهاية)‎ )١( 

(۲) في (النهاية): في الأصل الذى مضى . 

(۳( انتهى كلام الرازي (في النهاية) لوحة ۸١٠/ب.‏ 

. سبق في لوحة ۱۳۵/ ب‎ )٤( 

)٥(‏ اختصر المؤلف رحمه الله كلام الرازي وهو في (النهاية): «الأول آنا نرى الجسم 
الكبير من البعد صغيراًء فلا يخلو إما أن نكون رائين لجميع أجزاء ذلك الشيء 
و لا نکون رائين لشيء من أجزائه أو نكون رائين لبعض أجزائه دون البعض»› 
والأول يقتضي أن نكون رائين لذلك الشيء على كبره» والثاني لا نراه أصلاء = 
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يقتضي آنا/ نری بعضه دول بعض»› ومن المعلوم بالضرورة أن ۸ب 
الشرائط المذكورة كما آنها حاصلة بالنسبة إلى الأجزاء التي هي 
مرئية فكذلك هي حاصلة بالنسبة إلى الأجزاء التي هي غير مرئية› 
لما كال الفر ت من ا لا اء الج ها لدو الوط عض الاجا 
دون بعض علمنا أن حصول الرؤية عند اجتماع الشرائط غير 

Ee, 

والمسلك الثانى : لو وجب حصول الإدراك عند حصول هذه 

ظاهر الفساد فالمقدم مثلهء بيان الأول : آنا إذا رأينا جسماً 

کبیراً فلابد وأن نری جزءاً صغیراًء إذ لو لم نر جزءاً صغيراً لم نر 
e. COL oS (۳( :‏ 

لا تتوقف على رؤية غيره لئلا يلزم الدور» فيجب أن تصح رؤيتنا 


للجوهر الفرد» . 
فهاتان الحجتان إن كانتا باطلتين فلا كلام» وإن كانتا نبب 
SR ws‏ المؤلف على 
صحیحتین فھما يدلان على ان الرؤية ل تجب عند وجود راق في 
نهایته وجوابه 


والثالث يقتضي أن نرى بعض أجزاء دون بعض . .٠.‏ (النهاية) لوحة ١۴٠/ب.‏ 
)١(‏ انتهى مختصراً (من النهاية). لوحة ./١١١‏ 
(۲) في (النهاية): بيان الشرطية. 
)۳( في (ط): المجموع الذي هو› ساقطة . 
(6) في (النهاية) : الأجزاء الصغيرة. 
)٥(‏ انتهى كلام الرازي مختصرا (من النهاية) لوحة .|/١١١۷‏ 


مانقله 
الرازي عن 
المعتزلة في 


شروط الرؤية 


الشروط الثمانية ". وهو قد سلم في الجواب وجوب الرؤية عند 
وود الشروط »> فلا تذل هاتان الحخاف عل آن: آلو 
لاتمتنع عند عدم بعض الشروط الثمانية» وإذا لم يذكر دليلا 
على عدم هذا الاشتراط أصلاً بقي ما ذكره منازعوه من العلم 
الرررئ الال مان المر لاد أن كروما ا ای 
أو لألة الرائي سليماً عن المعارض» فيجب القول بموجبه» وهذا 
بین واضح . 

ولهذا لما كانت مناظرته لنفاة الرؤية هذه المناظرة الضعيفة 
کان کلامهم فیها آرجح من کلامه» وهذه عادته يعجز عن مناظرة 
آهل الباطل» ويآخذ ما يحتجون به فيحتج به على آهل الحق فلا 
ينصف آهل الحق ويتبعهم"» ولا يرد أهل الباطل ويدفعهمء 
وإنما فيه جدال وحجاج لبس فيه الحق بالباطل مع هؤلاء 
وهؤلاء. وإذا كان الأمر كذلك لم يكن“ له الجواب عما اتفقت 
عليه المعتزلة والكرامية كما تقد . 


الوجه الثامن: أن يقال: ما ذكره المعتزلة في شروط الرؤية 


(۱) سبق توضيح معنى الشروط الثمانية التي يذكرها المعتزلة لاشتراط الرؤية 
n‏ 

(۲) في (ل): الشروط مكررة. 

)۳( في (ط): ولا ينفعهم . 

. في (ط): لم يکن‎ )٤( 


.۳۹۹ انظر ما سبق ص‎ )٥( 


وموانعها"“ بعضه حق وبعضه باطل»ء وهؤلاء الذين وافقوه 
على نفي العلو وإثبات الرؤية يكابرونهم في الحق كما يدفعون 
باطلهم» ولهذا كان كلا الطائفتين تقول الحق والباطل. وإذا كان 
مثبتة الرؤية مع نفي العلو أقرب إلى الحق من نفاة الرؤية ونفاة 
العلو» وذلك أن كونهم لم يشترطوا في الحاسة إلا مجرد 
سلامتها ليس بسديد» فإن الحواس تختلف بالقوة والضعف» فقد 
یکون بصر اح من بصر» وسمع آقوی من سمع» وشم أقوى من 
شم» وذوق» آقوی من ذوق وهذا موجود في البهائم وفي 
الآدميين» ولهذا يرى أحدهم من الأشياء الدقيقة اللطيفة ما لا يراه 
الآخر» ويرى من الأمور البعيدة ما لا يراه الآخر» ويرى من 
النور والشعاع والبياض ما لا يراه الآخرء وذلك قد يسمع ا 
الأصوات البعيدة والأصوات القريبة ما لا يمكن الأخر أن 
يسمعه» وإذا كان الأمر كذلك فقوة إدراك العباد وحركاتهم في 
الأخرة يجعلها الله أعظم من قوى إدراكهم/ وحركاتهم في 
الدنيا؛ وهذا ظاهر بين . 


)١(‏ ذكر المعتزلة موانع ينفون بها الرؤية: قال القاضي عبد الجبار (في كتاب) 
الأصول الخمسة ص٦۲۷):‏ «.. ثم يقال: إن إثبات الرؤية يؤدي إلى حدوثه 
وإلى حدوث معنى فيه» وإلى تشبيهه بخلقه» وإلى تجويره في حكمه» وإلى 
تكذيبه في خبره لأن الشيء إنما يرى إذا كان مقابااً أو حالاً في المقابل» وهذه 
من صفات الأجسام . “٠.‏ وأطال الكلام في هذا. 

(۲) وهم الأشاعرة - الرازي وأمثاله. 

(۳) في (ط): من ساقطة. 


۷١ 


۹ 


وقولهم: لا يكون على القرب القريب» ولا على البعد 
البعيد ولا يكون صغيراً لطيفا"“ هذا إنما اشترط لعجز البصر عن 
إدراك ما يكون كذلك. لا لأن ذلك ممتنع في نفسهء وإلا فيمكن 
آن يقوى بصر العبد حتى يرى القريب والبعيد واللطيف» ولیس 
هذا ممتنعاً في ذاته» يبين ذلك أن القرب والبعد والصغر والكبر 
من الأمور اللإضافية» قد يكون صغيرا بالنسبة إلى بصر هذا الرائي 
ما ليس بصغير بالنسبة إلى بصر غيره» وكذلك في القرب 
والبعد» وكذلك قولهم: أن لا يكون بين الرائي والمرئي حجب 
O‏ 

فإن رؤية ما وراء الحجاب ليس بممتنع في نفسه» بل لعجز 
البصر عنه» فإن الله يرى كل شيء ولا تحجبه السموات والأرض 
وسائر الحجب . 

وكذلك قولهم: أن يکون مقابلاً للرائي. فقد ثبت في 
الصحيح عن النبي بي آنه قال: «لا تسبقوني بالركوع 
ولا بالسجود فإني راکم من خلفي کما آراكم من بين يدی»“ 


)١(‏ هذه من الشروط الثمانية - عدم القرب» وعدم البعدء وأن لا يكون صغيراًء 
ولا يكون لطيفاً - التي اشترط المعتزلة لصحة الرؤية. راجع ص۳۳ . 

(۲) كذلك هذه من الشروط الثمانية. 

(۳) نقل المؤلف كلام المعتزلة مختصراً (من النهاية) لوحة ./٠٤٤‏ 

)٤(‏ أخرجه البخاري (في صحيحه) ۱۷١/١‏ كتاب الأذان» باب إقبال الإمام على 
الناس عند تسوية الصفوف »۷١(‏ ۷۲) وفيه: «أقيموا الصفوف فإني أراكم خلف 
ظهري»» ورواية : «أقيموا صفوفكم فإني أراكم من وراء ظهري» . 
وأخرجه مسلم (في صحيحه) ۳۲١ /١‏ كتاب الصلاةء باب تحريم سبق الإمام = 


لكن هذا يدل على أنه لا يشترط في الرؤية أن يكون المرئي 
أمامه» لكن لا يدل على أنه لا يشترط أن يكون بجهة منهء فإنما 
الوجه التاسع”": أنه قال هنا: «إن أصحابه نازعوا في هذه 
المقدمة» وقالوا: لا نسلم أن كل مرئي فإنه يختص بالجهة» بل 
لا نزاع أن الأمر في الشاهد كذلك» فلم قلتم: إن كل ما كان 
كذلك في الشاهد وجب أن يكون في الغائب كذلك». 
وهذا تسليم لكون الواحد منا لا يرى إلا ما يكون في الجهة. 
فمنازعته لذلك من هذا الباب“ ودعواه أن ذلك ليس بشرط في 
رون الاشاء المرئية مخالف لما ذكره من تسليم أصحابه» وذلك 
خلاف ما ذکره من آنه لا یشترط شيء من هذه الشروط في رؤية 
الأشياء المرئية. 


بركوع أو سجود أو نحوهما رقم ٤٤١‏ . 

والإمام آحمد (في مسنده) ۳/ ٠١٤‏ 0 . 

والنسائي (في سننه) AY/۱‏ کتاب الصلاة» باب النهي عن وور 
بالانصراف من الصلاة .)٠١۲(‏ 

والدارمی (في سننه) ۱/ ۳۰۲ كتاب الصلاة» باب النهي عن مبادرة الأئمة 
ا 


ما بعده من الوجوه حتى الوجه التاسع عشر بدل الثامن عشر. وكذلك وقع الخطاً 


في (ط). 
(۲) في (الأساس): لكن لم قلتم . 
(۳) انظر: (الآساس) ص٦٩‏ . 
)٤(‏ في (ط): في هذا الكتاب. 


VT 


الرازي في 
اشتراط الحهة 
في المرئي 


ما کان فی 
الشاهد کرن 
ني الغائب 
حجة ببهية 


الوجه العاشر: أن قوله: «لم قلتم: إن كل ما كان كذلك في 
الشاهد وجب أن يكون فى الغائب كذلك» وتقريره أن هذه 
المقدمة إما أن تكون ت أو اع ال 
المنازع يقول إنها بديهية. 

قوله: «فإن كانت بديهية لم يكن في إثبات كونه تعالى 
مختصاً بالجهة حاجة إلى هذا الدليلء وذلك لأنه قد ثبت في 
الشاهد أن كل قائم بالنفس فهو مختص بالجهة» وثبت أن الباري 
قائم بالنفس فوجب القطع بأنه مختص بالجهة» لأن العلم 
الضروري بأن كل ما يثبت في الشاهد وجب أن يكون في الغائب 
کزللی»"' . | 

يقال له: إن المنازع لا يقرر الحجة على هذا الوجه» ولا يدعي 
أن كل ما يثبت في الشاهد» فإنه يجب أن يكون في الغائب كذلك› 
وهذا لا يقوله عاقل» والفرق ظاهر بين دعوى الضرورة والبديهة 
في الشيء المعين الخاص» والشيء العام الكلي. فإذا قال 
القائل : العلم الضروري بان كل مرئي في الشاهد والغائب لابد 
أن يكون بجهة من الرائىء أو العلم الضروري حاصل بأن الغائب 
كالشاهد في هذا الأمر الخاص. لم يستلزم هذا أن يقول: إن 
العلم الضروري حاصل بأن كل ما يثبت في الشاهد وجب أن 
يكون في الغائب كذلك. والمقدمة المذكورة هي قوله: كل 


)١(‏ (الاشاج: ا 
(۲) (الاساس): ص۷٩‏ . 


V٤ 


مرئي فلابد وأن يكون/ في الجهة. وهذا قالوه قولاً عاماً مطلقاً 


يثبتوه بقياس الغائب على الشاهد حتى يصوغوه الصوغ الذي 
ذكره» ويدخل فيه تلك القضية العامة الكاذبة. 

الوجه الحادي عشر: أن ما ذكره إن كان حجة كان حجة 
ثانية على المطلوب. فإنه من الممكن أن يستدل بكونه قائماً 
بالنفس على كونه مختصا بالجهة» ویحتج بکونه مرئیاً على کونه 
مختصاً بالجهة» ويحتج بکونه موجودا علی آنه إما أن یکون 
ماعا رة او ماه لهب ود اا ا الواح 
لیس بممتنع . 

الوجه الثاني عشر: أن ما ذكره من الحجة قد يقال فيه : نحن 


نعلم بالاضطرار آنه کل ما قوم بنفسه فإنه لابد أن يکون مختصاً 
بجهة بحيث يمتنع أن يكون لا داخل العالم ولا خارجه» نمع 


ولا يختص الكلام بالشاهد ثم يقاس عليه الغائب» بل العلم 
الضروري حاصل بذلك مطلقاً كما تقدم ذكره. 

الوجه الثالث عشر: أن ذلك إذا قررنا" بالدليل قرر تقريراً ! 
يفيد بأن يقال : iN E‏ 
بالجهة» وهذا مما فارق به الموجود المعدوم» فالموجب لذلك 
إما کونه موجوداً قائماً بنفسه» أو ما يندرج فيه الموجود الواجب 
لنفسه» أو ما يختص بالممكن أو المحدث» ويساق الكلام إلى 


(۱) في (ط): قررناه. 


V0 


۹ 


نكما نشترط 
الجهة للمرئي 
نشترط للقائم 
بالنفس 


آخره» كما ذكر في حجة المباينة والمحايثةء لا يقول عاقل إن 
العلم الضروري حاصل بأن كل ما ثبت في الشاهد وجب أن 
يكون في الغائب كذلك» ولكن ذكر الحجة على هذا الوجه 
القبيح الذي يظهر بطلانه لما في ذلك من التنفير والتقبيح لقول 
منازعيه» وهذه ليست حال أهل العلم والعدلء بل حال الجاهل 
أو الظالم . 
الال الوجه الرابع عشر: قوله: «فإذا كان هذا" الوجه حاصلً 
NO NG CD TS‏ 
ge‏ بکونه' مرئیاًء ثم إثبات أن كل ما كان مرئياً فهو مختص بالجهة 
i‏ تطويا من غير فائدة» ومن غير مزيد شرح وبیان»". 
يقال : لو قدر أن ما ذكرته من جهة القيام بالنفس صحيح لم 
يكن إثبات الجهة بطريق الرؤية تطويلاً من غير فائدة» بل هو 
إثبات لها بطريق آخر غير الأولى» فإن الاستدلال على كون 
الشيء في الجهة بكونه قائماً بنفسه غير الاستدلال على ذلك 
بکونه مرئیاً مشهوداًء وإذا کان هذان' ولل متغايرين لم يجز 
أن يكون ذكر أحدهما متضمناً للآخر» ولا أن يكون ذكر الآخر 
تطويلاً. أقصى ما يقال: إن العلم بالمقدمتين التى في الدليلين 
يستفاد من وجه واحد» وهو الضرورة أو قياس الغائب على 


 .)ط(و ساقطة من (ل). والتصويب من (الأساس)‎ )١( 
في (ل): يكون مرئياًء والتصويب من (الأساس) و(ط).‎ )۲( 
. (الأساس): ص۹۷‎ )۳( 

)٤(‏ في (ل): هذاء والتصويب من (ط). 


۷٦ 


الشاهد إما مطلقاً كما ذكره أو قياساً صحيحاً ملخصا بالتقسيم 
الحاصر الجامع بين النفي والإثبات» أو بغيره كما يسلكه آهل 
الإثبات. وإذا كان الدليل على مقدمة في دليل كالدليل على 
مقدمة في دليل آخر لم يوجب أن يكون أحد الدليلين متضمناً 
للأخر ويكون ذكر الآخر تطويااً بلا فائدة. 

الوجه الخامس عشر: [قوله]'“ : «وأما إن قل" : کل 
مرئي فهو مختص بالجهة ليست مقدمة بديهية بل هي مقدمة 
استدلالية» فحینئذ ما لم يذكروا على صحتها دليلاً/ لا تصير هذه 
المقدمة يقينية» . فهذا كلام صحيح» لكن كان ينبغى له إذا 
كان ذاكراً لحجج منازعيه أن يذكر ما يستدل به الناس على ذلك» 
فتركه لذلك تقصير وخيانة في المناظرة» ونحن لم نلتزم الكلام 
في تقرير هذه المسائل ابتداءًء وإنما تكلمنا على ما ذكروه" من 
ع 

الوجه السادس عشر: قوله: «وأيضاً فكما آنا لا نعقل مرتاً 
في الشاهد إلا إذا كان مقاب أو في حكم المقابل للرائي فكذلك 
لا نعقل مرئياً إلا إذا كان صغيراً أو كبيراً أو ممتداً في الجهات 
مؤتلفا“ من الأجزاء» وهم يقولون إنه تعالى يرى لا صغيراً 


)١(‏ ساقطة من (ل)» والتصويب من (ط). 
(۲) في (الأساس): وأما إن قولنا: إن قلنا إن كل مرئي . 
© ,(الاساسس): ۹۷ : ۰ 
)٤(‏ في (ط): ما ذکره. 

)٠(‏ في (الأساس): أو مؤتلفاً. 


VV 


قول الرازي: 
کل مرئي فهر 
مختصس 
الجهة 
| 


إلزام الرازي 
في الصورة 
المتتازع 
فيها. إلزام 
جدلي من 
دون حجه 


ولا کبیراً ولا ممتداً في الجهات والجوانب والأحيازء فإذا جاز 
لكم أن تحكموا بن الغائب مخالف للشاهد في هذا الباب فلم لا 
يجوز أن يقال : إن المرئي في الشاهد - وإن وجب كونه 
۷ ا لرن ف الا ے۷ جر ان کن 
TG‏ 

فيقال له: هذا إلزام جدلي وليس بحجة في المناظرة 
ولا النظر كما تقدم» فإنه يقال: لابد وآن يكون في الجهة ما 
ذكرته في صورة الإلزام إن كانت مساواته لصورة النزاع» فما 
ذكروه في صورة النزاع حجة في الموضعين» وغايته أن يكونوا 
أخطأوا في صورة الإلزام وهي صورة النقض والمعارضة. وإن لم 
تکن مساوية لها لم يكن النقض والمعارضة والإلزام صحيحاً. 
ويقول لك المناظر: الفرق بين صورة النقض وصورة النزاع كيت 
وكيت" ٠‏ فإن صح الفرق بطل النقض» وإن بطل الفرق منعت 


(1) في (الأساس): فلم لا يجوز أيضاً أن المرئي في الشاهد. 

(۲) في (الأساس): مقابلاً للرائي. ) 

(۳) في (الأساس): في الغالب. 

. ٩۷ص انتهى كلام الرازي (من الأساس)‎ )٤( 

. في (ط): موضعین‎ )٥( 

(7) کیت وکیت: بمعنی کان من الأمر کیت وكيت› وإن شئت کسرت التاء وهي 
كناية عن الأمر المذكور وهما بمعنى كذا وكذا. قال الليث: تقول العرب كيت 
وكيت. قال: هذه التاء في الأصل هاء مثل ذيت وذيت وأصلها كيه وذيه 
بالتشديد فصارت تاء في الوصل . انظر : (لسان العرب) ۲/ ۸۲ مادة (كيت). 


CVA 


الحكم في صورة النقض» إذ ليس ذلك“ مجمعاً عليه بين 
الأمة. 


و ل ا و ا کا 
عظیماً» لا نقول إنه یری لا صغیراً ولا کبیراً» بل نقول إنه یری 
عظيماً كبيراً جليلاً كما سمى ووصف نفسه بذلك في الكتاب 
والسنة» ومن لم يقل ذلك من المنازعين كان ما ذكره حجة 
عليه. وأما قوله: ممتداً في الجهات مؤتلفاً من الأجزاء» فلا 
نسلم آنا لا نعقل مرئياً في الشاهد إلا مؤتلفاً من الأجزاءء فإن 
العرئيات مثل الشمس والقمر ونحو ذلك هو شيء واحد لا تعلم 
لا بحس ولا E‏ “ نها مركبة من الأجزاء المفردة» وهذا 
مما لا حلاف فيه بين الناس أن هذا الت ركيب ليس معلوماً بالحس 
ولا بالضرورة بل هي من أدق مسائل النزاع بين الخلق . 

الوجه الثامن عشر: أن يقال: ما تريد بقولك ممتد مؤتلف؟ 


نشاهده كذلك؟ ام تريد به آن منه شيئاً ليس هو الشيء الا 


فنحن نقول: کل ما یری فى الشاهد والغائب لابد وأن يكون 
كذلك . 


الوجه التاسع عشر: أن يقال : لا یعقل مرئی إلا موصوفاً بما 
هو المرئي المشهود موصوف به من صمفات الوجود التى 


)۱( في (ط) : ذلك ساقطة . 
(۲( في (ل) : صورة»› والتصويب من (ط). 


7۹ 


شازعر 
ال ر ازي 
لايسلمون له 
دعوی آنه 
لایعفل مرئیا 
فى الشاهد 


e 


مايشاهد 


مركب من 


لايعقل مرئي 


إلا موصوف 


الوجود 


استحق بها جواز رؤیته أو ما أبلغ في الوجود واستحقاق الرؤية 
منه» فإدا كنا نرى الموجود الذي يجوز عدمه فما لا يجوز عدمه 
أولى. فإذا كنا نرى ما هو في جهة وهو مجتمع يجوز تفريقه 
وتقسىمه › فالمجتمع الذي ١‏ يجوز تفريقه وتقسيمه أولى 
ارو كن ل يمكن أن هول :ا راغا ها هو ية مرا ان 
يكون ما ليس في الجهة أولى بالرؤيةء وإذا رأينا ما هو مجتمع 
فيما ليس بمجتمع” ولا متفرق أولى بالرؤية» وقد ذكرنا غير 

۳ ب ان الاق و الا ال المفیروت فی ات االات ادا نت 
من باب التنبيه والأولى في النفي والإثبات فهي من جنس ما ورد 
به الكتات والسنة" . 


)١(‏ في (ل): بمجتمع أولى» والتصويب من حاشية (ط). 
(۲) مثال ذلك في الإثبات آن یقال: کل کمال ثبت للمخلوق لا نقص فيه بوجه من 
الوجوه فالخالق أولى به» وكل نقص نفي عن المخلوق»ء ولا يليق بالخالق» 


CA* 


فصل 


ثم قال الرازي : «الشبهة الرابعة: تمسكوا برفع الأيدي ا ا ان 


السماء. قالوا"“: وهذا شيء يفعله جميع” أرباب النحل» فدل 
على أنه تقرر في عقول جميع الخلق أن إلههم فوق'. 

ثم قال: الجواب: إن هذا معارض بما تقرر في عقول جميع 
الخلق أنهم عند تعظيم خالق العالم يضعون جباههم على 
الأرض» ولمًا لم يدل هذا على كون خالق العالم في الأرض لم 
یدل على ما ذکروه على آنه في الما .واا فالخل انها 
يقدمون على رفع الأيدي إلى السماء لوجوه أخر» وراء 
اعتقادهم أن خالق العالم في السماء. 

فالأول: أن أعظم الأشياء نفعاً للخلق ظهور الأآنوار» وأنها 
إنما تظهر من جانب السموات . 

والثاني : انش اة الان فل اتان لفن ول 
ذلك الاستنشاق إلا من الهواء» والهواء ليس موجوداً إلا فوق 
I DS‏ 


مھ گ الأرض 


(۲) في (الأساس): جميع لا توجد. 
(۳) في (الأساس): تقرر في جميع عقول الخلق كون الإله في جهة فوق . 
)٤(‏ في (ل): تحت ساقطة» والتصويب من (الأساس). 


۸1 


الشبهة الرابعة 
لمثبني العلر 


نقل المؤلف 
لهذه الحجة 
من كناب 
النهاية 


الثالث: أن نزول الغيث من جهة الفوق» ولما كانت هذه 
الأشياء [التي هي منافع الخلق إنما تنزل]"" من جانب السموات 
لاجرم كان ذلك الجانب عندهم أشرف » وتعلق الخاطر 
بالأشرف آقوى من تعلقه بالآخس. فهذا هو السبب في رفع 
الآيدي إلى السماء. وأيضاً فإنه تعالى جعل العرش قبلة لدعائنا 
كما جعل القبلة قبلة لصلاتنا. وأيضاً آنه تعالى جعل الملائكة 
وسائط في مصالح هذا العالمء قال الله تعالى: # فالمدرتِ 
€ [النازعات: ]٥‏ وقال: #قالممَّمّبِ أا © 4 
[الذاريات ]٤:‏ وآجمعوا على أن جبريل عليه السلام ملك الوحي 
والتنزيل والنبوة» وميكاتيل ملك الأرزاق» وملك الموت ملك 
الوفاةء وكذلك القول في سائر الأمور. وإذا كان الأمر كذلك لم 
يبعد أن يكون الغرض من رفع الأيدي إلى السماء رفع الأيدي 
إلى الملائكة»”". 

وهذه الحجة ذكرها في «نهايته» فقال : «وثالثها" : التمسك 


)١(‏ ما بين المعكوفين زيادة من (الأساس). 

(۲) انتهي كلام الرازي (من الأساس) ص ٩4-٩4۷‏ . 

(۳) قال الرازي (في نهايته) لوحة :1/۱۸١‏ «واحتج مثبتو الجهة بأمور: أولها أنا 
نعلم بالضرورة أن كل موجودين قائمين بنفسيهما فلا بد وان يکونا متباینین . 
واا أنا لا نعقل موجودا خاليا عن القدم والحدوث› 
وثالثها: أنا كما لا نعقل موجوداً خالياً عن القدم والحدوث» فكذلك لا نعقل 
موجودا ليس في العالمء ولا خارج العالم وأيضا اتفاق الأمم المختلفة الأراءء 
ورابعها: التمسك بظواهر الآیات کقوله تعالی  :‏ لخن مَل امرش آَسَتَرى © 4 
وقوله # افون رهم من فوقَهرٌ 4 ثم أجاب عن كل واحد. 


GAY 


بالاتفاق من الأمم المختلفة الآراء على الإشارة إلى فوق عند 
الدعاء وطلب الإجابة من الله وأن ذلك يدل على علمهم 
الضروري بأن الذي يطلب منه تحصيل المطالب وتيسير العسير 
في تلك الجهةء ولهذا لما قال النبي ئة للأمة: «آين ربك؟ 
ال فاشارت الى العما و فال اها ا 

را ولات ا ا م 
فوق سببه الإلف والعادة وجريان الناس على ذلك فإنهم ما 
شاهدوا عالماً قادراً حا إلا جسماًء فکما أن من لم يشاهد إلا 
إنسانا آسود فحين يمثل في نفسه إنساناً يخاطبه إنما يسبق إلى 
نفسه آنه أسود لا غير» ومن لم يسمع من اللغات إلا العربية 
فحين يمثل في نفسه معنى إنما سبق إلى نفسه التعبير عن ذلك 
المعنى بلفظ العرب» وكذلك سبق إلى الوهم أن من يدعو حياً 
عالماً قادرا على ما يشاهد عليه الأحياء القادرين» ويتبع ذلك 
أنه في مكان» ولأن العلو أشرف» لأن الأنوار فيه» ولان الرس 
لما كان أشرف الأعضاء كان ما يليه أشرف الجهات» فيسبق إلى 


( 


فهم الداعي/ أن م 
يكون في جهة العلوء فلسبب هذه الأمور وأمثالها وقعت الإشارة 


تقد غظمته ذا کان فی جه وجت آن 


(۱) الحدیث سبق ص ٤*٩‏ وسيأتي ص ٤٦١‏ . 
(۲) (النهاية): لوحة ./١۸١‏ 

(۳) في (ط): ثالثاً ساقطة . 

(6) في (النهاية): أنه على . 

)٥(‏ في (النهاية) و(ط): من ساقطة. 


AY 


۳۷۱ 


الولف 
الرازي في 
جوابه على 
الشبهة الرابعة 


نقل المؤلف 
عن الأشعري 


إبات العلو 


إلى السماء» ثم إن الأخلاف أخذوا ذلك عن الأسلاف مع 


مشاركتهم لهم" في هذا التخيل» فظهر أن سبب ذلك“ هو 
الإلف» فلا يكون ج وآما حديث الاأمة فهو من 
الآحاد “ثم لو صح لكان سببه ما ذكرناه من الإلف»٠.ه‏ . 


والکلام على ما ذکره من وجوه:- 

الأول : ن الاستدلال برفع الأيدي والأبصار إلى السماء 
عند الدعاء على أن الله فوق هو حجة أهل الإثبات المثبتين 
للصفات "من السلف والخلف» ليس ذلك مختصاً بالكرامية› 
بل من أشهر المحتجين به أئمة أصحابه"" الأشعري وذووه. 

وقال أبو الحسن الاأشعري : «فإن قال قائل: ما تقولون في 


اللاستواء؟ قیل له إن الله مستو على عرشه كما قال : # الرْمن عل ألْمَرّش 
ا 0اط 6ار فال سخا و ا ا ا ا 
الصلللم َعم € [فاطر : ]٠١‏ وقال سبحانه # بل رقع أله َه وقال 


ETA:‏ و 2 سم 


سبحانه : ير لمر ِى لماه إلى الأرض تر عر و4 [السجدة: ]١‏ 


)1( في (النهاية): إياهم . 

(۲) في (النهاية): ذلك التخيل . 

(۳) في (النهاية): فلا يكون فيه حجة. 

)٤(‏ قال الرازي (في محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين ص۸٠۲):‏ «ورواية الآحاد 
لا تفيد العلم» وانظر: (الأربعين) له» ص٤۲٤‏ . والأشاعرة لا يحتجون بأحاديث 
الآحاد ولا تفيد عندهم الدلالة القطعية . 

.ب/٠۱۸١ انتهي كلام الرازي (من النهاية) لوحة‎ )٥( 

(1) في (ط): الصفات . 

(۷) في (ط): أصحاب. 


EA 


الوت ایح ل کہ شوک وی لان ز4 [غافر : ۲۲۷۰۳۹ 
فآکذب مو سی فی قو له إن الله فوق السموات . 
فال انەد وتال ٤نم‏ من ف اسما أن خف بكم الأرض 


کا ل 
فإدا ی تمور ب 


& €[الملك: ]١١‏ والسموات فوقها العرش › 
وإنما أراد العرش الذي هو على السموات » ألا ترى أن الله ذكر 
السموات فقال : # وجل ألقَمَرَ ِن ورا[ نوح : 1٠‏ ولم زد أن 
القمر يملؤهن جميعاً وأنه فيهن جميعاً قال: «ورآينا المسلمين 
جميعاً يرفعون آيديهم إذا دعوا نحو العرش كما لا يحطونها إذا 
دغرا تر الا ر 

وهذا الاحتجاج منه بإجماع المسلمين على رفع أيديهم في 
الدعاء على آن الله فوق السموات لأنهم إنما يرفعونها إليه نفسه 
لا إلى غيره من المخلوقات . 

وقال صاحبه أبو الحسن علي بن مهدي الطبري: قال 
البلخي" : فإن قيل لنا: ما معنى رفع آيدينا إلى السماء؟ وقوله: 
ل والعمل السللم رمحم [فاطر : .]٠‏ قلنا: تأويل ذلك أن 
أرزاق العباد لما كانت تأتي من السماءء جاز أن نرفع أيدينا إلى 
السماء عند الدعاء» وجاز أن يقال: أعمالنا ترفع إلى الله لما 


)١(‏ انتهى كلام الأشعري» وقد نقله المؤلف من كتاب (الإبانة) بمعناه مختصراً. 
انظر (الإبانة) ص Al «AO‏ . 
)۲( رة سفت الترجمة. 


نفل المؤلف 
عن ابن 
المهدي 


نقل المؤلف 
عن البافلاني 


كانت حفظة الأعمال إنما مساكنهم في السماء» 


قال الطبري : «قيل له : إن كانت العلة في رفع أيديناإلى السماء أن 


الأرزاق منهاء وأن الحفظة مساكنهم فيهاء جاز أن نخفض أيدينا في 
الدعاء نحو الأرض من أجل أن الله يحدث فيها النبات والأقوات 
والمعايش» وآنها قرارهم» ومنها خلقواء ولأن الملائكة معهم في 
اللأرض» فلم تكن العلة في رفعها إلى السماء ماوصفه» وإنماأمرنا الله 


تعالى برفع أيدينا قاصدينإليه برفعهانحو العرش الذي هو مستوعليه». 


وقال القاضي أبو بكر الباقلاني في كتابه «التمهيد»“ وفي 


«الإبانة»": «فإن قال قائل: فهل”" تقولون: إنه في کل 


)١(‏ (التمهيد): أحد مؤلفات الباقلاني الكبيرة المطبوعة المتداولة ويسمى(التمهيد) طبع بعناية 


(۲) 


(۳) 


مستشرق يسوعي اسمه رتشرديوسف مكارڻي» نشر المكتبة الشرقية بيروت . ثم حققه مرة ثانية 
الشيخ عماد الدين أحمد حيدر ونشرته مؤسسة الكتب الثقافية سنة ٤٠۷‏ ١ه.ويسمى‏ أيضاً(تمهيد 
الأوائل وتلخيص الدلائل) وهو ناقص عن السابق نقصا كثيراً. وقد طبع طبعة قديمة ناقصة 
مبتورة المباحث بتقديم وتعليق محمود الخضري وأبو ريدة سنه ١١١٠ه_/‏ نشر دار الفكر 
العربي» وهو باسم (التمهيد في الردعلى الملحدةالمعطلة والرافضة والخوارج والمعتزلة). 

(الإبانة) : للباقلاني ذكره ابن كثير (في البداية والنهاية) ٠١ /١١‏ وقال : «شرح الإبانة 
كما ذكره ابن القيم رحمه الله في كتابه (اجتماع الجيوش الإسلامية على المعطلة 
والجهمية ص )۳٠‏ وقال ابن القيم رحمه الله « ذكر قوله في كتاب الإبانة له : ذكر صفة 
الوجه واليدين والعينين وإثباتهما كما ذكر في التمهيد ثم قال: فإن قال قائل: فهل 


تقولون إنه فی کل مکان؟ قیل : معاد الله » بل هو مستو على عر شه › کماآخبر فی کتابه» 


ثم ذكر الأدلة على ذلك نقلاً وعقلاً قريباً مما ذكر في كتاب التمهيد»( اجتماع الجيوش 
اللإسلامية ص ۴*٠۳)وذكره‏ المؤلف رحمه الله (في الدرء)۳/ ۲٠٠٦/٦۰۳۸۲‏ 
و(الفتاوى) ۹۸/٥‏ وغير ذلك» وذكره ابن العماد الحنبلي في ترجمة الباقلاني (في 
شذرات الذهب)۳/ ۱۷٠١١٠٠1۹‏ ونقل الكلام المذكور أعلاه. 

في (ط): تقولون. 


A٦ 


قیل له: معاذ الله» بل هو مستو على عرشه» كما أخبر في کتابه 
فقال: # الجن على العش استوی ‏ #[طه: /]١‏ وقال تعالی : ١۷٣ب‏ 
أله مد الجا الطيت والممل الحدلم رفم €[فاظر: ]٠١‏ وال 

ل اينم من فی لسم أن يف بكم لأر ذا مى مور 4[الملك : ]٠١‏ 

وقال: ولو کان في کل مکان لكان في بطن”" الإنسان وفمه 
ارق اوا ال رقب ج کرت ب 3 ر 

بزيادة الأمكنة إذا خلق منها ما لم يكن" وينقص”" بنقصانها 

إذا بطل منها ما كان» واحتيج”“ أن يرغب إليه نحو الأرض وإلى 
خلفنا وإلى يميننا وإلى شمالنا" وهذا قد أجمع المسلمون 

على خلافه وتخطئة قائله» . 


وهذا تصريح بأن الأيدي إنما ترفع إلى الله نفسه» وآنه يجب ى 
أن يصح رفعها إليه حيث كان» وأنه إنما اختص رفعها بجهة المؤلف على 
لباقلا 
العلو لأن الله هناك إذ لو لم تجب صحة رفعها إلى جهته ‏ “ 


. في (التمهيد): جوف‎ )١( 

(۲) في (التمهيد): مالم يكن خلقه. 

(۳) في (ل): مالم يكن أو ينقص مكررة. 

. في (التمهيد): ولصح‎ )٤( 

)٠٥(‏ في (التمهيد): وإلى وراء ظهورنا 

(7( في (التمهيد): وعن أيماننا وشمائلنا. 

(۷) انتهى كلام الباقلاني (من التمهيد) ص٠٠۲‏ الطبعة القديمة وذكره المؤلف 
رحمه الله (في الفتاوی) ۹۹٩ /١‏ و(درء تعارض العقل والنقل) ۲٠۷.۲۰٦ /7١‏ 

وذكره ابن القيم (في اجتماع الجیوش الإسلامیة) ص ٠٠-۲۹۹‏ وابن العماد 

الحنبلي (في شذرات الذهب) ٠١١/۳‏ . 


GAV 


لم يجب" إذا كان في كل مكان أن يصح أن يرغب إليه إلى نحو 
الأرض وإلى خلفنا وأيماننا وشمائلناء فإن ذلك إنما يلزم إذا لزم 
أن يشار إليه حيث كان. وهذا الذي قاله أبلغ من جواز الإشارة 
إليه فإنه أوجب أن يصح الإشارة والرغبة إلى غير جهة الفوق لو 
كان فيهاء وهذه الحجة إنما تصح إذا كانت اللإشارة بالأيدي إلى 
فوق إشارة إليه نفسهء إذ لو لم يكن كذلك لقال له منازعه: 
فعندك الإشارة بالدعاء ليست إليه» وإذا كان كذلك لم تكن 
الإشارة إليه واجبة بحال»ء وإنما هو لمعنى' يختص بجهة فوق 
غير كون الله تعالى هناك» وإن كنت موافقي على هذا يلزم إذا 
كان في كل مكان أن يشار في الدعاء إلى سائر الجهة كالسفل 
والين السار لن عد الا شارة بالا تى ليست له ونما 
هي لأمر يختص بالجهة العالية غير الله» وهذا من احتجاج 
الأولين والأخرين. 

قال أبو محمد عبدالله بن مسلم بن قتيبة"“ في «كتاب 


)١(‏ هكذا في (ل)و(ط)» ولعلها: لوجب. 

(۲( في (ط) : معنی . 

(۳) العلامة الكبير ذو الفنون» صاحب التصانيف. أبو محمد عبد الله بن مسلم بن 
قتيبة الدينوري وقيل المروزي» قال الخطيب : كان ثقة ديًا فاضلاً قد ولي قضاء 
الدينور» وكان رأساً في علم اللسان العربي والأخبار وأيام الناس» يرميه كثير من 
المبتدعة بالتشبيه والتجسيم كعادتهم في أهل السنة» قال الذهبي: «ما رأيت لأبي 
محمد في كتاب (مشكل الحديث) ما يخالف طريقة المثبتة والحنابلة من أن 
أخبار الصفات تمر ولا تتأول» کانت وفاته سنه (١۲۷ه)‏ انظر: (تاریخ بغداد) 
٠‏ و(سير أعلام النبلاء) ۲۹٦/۱۳‏ و(وفيات الأعيان) ٤١/۳‏ 


CAA 


مختلف الحديث»“ له: «نحن نقول في قوله تعالى: لما 
بوث من وى نَلَنَةٍ إلا هو رابعهم » [المجادلة: ۷] أنه معهم 
يعلم ما هم عليه» كما تقول لرجل وجهته إلى بلد شاسع : احذر 
التقصير فإني معك. تريد أنه لا يخفى علي تقصيرك. وكيف 
يسوغ لأحد أن يقول إنه سبحانه وتعالى بكل مكان على الحلول 
به" مم قوله: 5 نعل امرش ری @) ومع قوله: إل 
رصح اكلم لَب وكيف يصعد إليه شيء هو معه؟ وكيف تعرج 
الملائكة والروح إليه وهي معه؟ ولو أن هؤلاء رجعوا إلى فطرهم 
وما ركبت عليه خلقتهم من معرفة الخالق لعلموا أن الله هو العلي 
وهو الأعلى» وآن الأيدي ترفع بالدعاء إليه» والأمم كلها عربها 
وعجمها يقولون: إن الله في السماء ما تركت على فطرها. وفي 
الإنجيل أن المسيح قال للحواريين: إن أنتم غفرتم للناس فإن 
أباكم”" الذي في السماء يغخفر لكم ظلمكم» انظروا 


و(البداية والنهاية) ٤۸/١١‏ . و(طبقات النحويين واللغويين) للزبيدي ١١١‏ وقد 
أثنى المؤلف رحمه الله على ابن قتيبة (فى كتاب تفسير سورة الإخلاص) ص٦۸‏ 
وقال كلاماً كثيراً منه «ويقال: هو لأهل ال للمعتزلة» فإنه خحطيب 
السنة كما أن الجاحظ خطيب المعتزلة» . 

)١(‏ كتاب (مختلف الحديث): مطبوع عدة طبعات» متداول» وهو باسم (مختلف 
الحديث) أو (تأويل مختلف الحديث) أو (تأويل مشكل الحديث). انظر: مقدمة 
(تأويل مشكل القرآن) له» الذي قدمها أحمد صقر ص ۲٤‏ . 

(۲) فيه: لا توجد في (تأويل مختلف الحديث) ولا في (ط). 

(۳) أباكم: أي ربكم اللهء وحرفها النصارى فيما بعد إلى الأقانيم الثلاثة: الأب 
والابن وروح القدس. والتعبير ب (أباكم) في الأناجيل خاص بالمؤمنين من = 


A۹ 


لاء هر رر نا وسل هدای الکو اهت کر 


النقل عن ابن 


۳( 


خزيمة من «کتاب اوجن : «(باب/ دک البيان ان الله عز وجل فی 


كناب التوحيد 


۲ السماء» كما آخبرنا في محکم تنزیله وعلی لسان نبيه» وکما هو 
ت )0( ا 
معهوم في فطر المسلمين : علمائهم وجهالهم»› واحرارهم» 


(۱) 


(۲) 
(۳) 


(٤( 


)0( 


اللضارئ. وما غيرهم من اليهود والمشركين فلا يقال (آباكم) الذي في السماء. 
وهو من باب التشريف. ولهذا فإن اليهود لما قالوا: نحن أبناء اللهء قال لهم 
يسوع: لو كان الله أباكم لكنتم تحبونني .. أنتم من أب هو إبليس . .٠انظر‏ 
تفصيل ذلك في كتاب (إظهار الحق) للشيخ رحمت الله الهندي ص ٠٠٤۳٥١١‏ 
تحقيق أحمد حجازي السقاء طبع دار التراث العربي . 

انتهي كلام ابن قتيبة من (تأويل مختلف الحديث) مختصراً من صفحات 
AE YAT 1۸۲‏ . 

في (ط): محمد ساقطة . 

محمد بن إسحاق بن خزيمة بن المخيرة الحافظ الحجة الفقيه الشافعي صاحب 
التصانيف» ولد سنة (۲۲۳ه) يضرب به المثل في سعة العلم والإتقانء يلقب 
بإمام الأئمة» روى عنه البخاري ومسلم في غير الصحيحين» صنف كتاب 
(المسند) أو (الكبير) وهو يحتوي على عدة كتب» وكتاب (الصحيح) وهو من 


أنفع الكتب وأجلها وكتاب (التوحيد) كانت وفاته رحمه الله سنة (١١١٣ه)‏ 


انظر: (سير أعلام النبلاء) ٠٠ /٠١‏ و(البداية والنهاية) 1٤۹/١١‏ و(تهذيب 
الأسماء واللغات) ۷۸/۱ و(شذرات الذهب) ۲٠۲/۲‏ . 

هو : (كتاب التوحيد وإثبات صفات الرب عز وجل) وهو كتاب مطبوع متداولء 
وأخيراً حققه الدكتور عبد العزيز بن إبراهيم الشهوان وكتب مقدمة تناول فيها 
نسبة هذا الكتاب لابن خزيمة بما يغني عن غیره. راجع ٥۲-٤۹/۱١‏ . 

في (ل) و(ط): علماؤهم» والتصويب من (كتاب التوحيد). 


۹۰ 


وممالیکهم»› وذکرانهم» وإنائهم» بالغیھ ٩‏ وأطفالهم› کل من 
دعا الله عز وجل فإنما يرفع رأسه إلى السماءء ويمد يديه إلى الله 
تعالى إلى الأعلى لا إلى الأسفل». 

رال او ساعن الکظطاے ف ٭ کات عر ادیو ` وھو 
في أصول الدين :(القول في آنه مستو على العرش . هذه المسألة 
الوجه» وقد نطقی الكتاب ده في عير انب ووردات به الأخبار 
الصحيحة› ا e‏ 
م عن قول الله : واک م ا اتی © 2 
والسؤال عنه بدعة“. وذكر المواضع التي في القرآن من ذكر 


(1) في (ل) و(ط): بالغوهم» والتصويب من (كتاب التوحيد). 

(۲) انتهی کلام ابن خزيمة (من کتاب التوحید) ۲٣٤/۱‏ باب ۰۲۸ باب ذكر آن الله عز 
وجل في السماء. 

(۳) سبق ص ۲۸۳ . 

)٤(‏ اخرجه اللالكائي بسنده عن مالك : «قال : جاء رجل إلى مالك بن أنس فقال: يا 
آبا عبد الله! ٭ الرّمن عل الْمَرّش اَسسَوی م( کیف استوی؟ قال: فما رأيت مالكاً 
وجد من شيء كما وجدته من مقالته وعلاه الرحضاء - يعني العرق - قال: وأطرق 
القوم وجعلوا ينتظرون ما يأتي منه فيه قال: فسري عن مالك فقال: الكيف غير 
معقول» والاستواء منه غير مجهول» والإيمان به واجب» والسؤال عنه بدعة» فإني 
أا ن ا وأمر به فأخرج» (شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة) 
۳ رقم 11٤‏ . 


وأخرجه البيهقي (في كتاب الأسماء والصفات) ص٥۱٩ ٩٠٠١‏ بسنده عن يحيى = 


العرش وقوله: منم من و ف اسما أن خف يكم الأرَض) وقال « آم 


ينع من فی السمأ أن رسد علیکم اا 4 [الملك: ]۱١‏ وقال 
ل مرج الْمَكَيڪة والریځ دز iS‏ 


ر َد 


[المعارج ]٤:‏ وف ل بل ر رفع | ٍ4 [النساء :] وقال: 
E‏ اسل ايع رة ول حكاية عن 
فرعون أنه قال : ٭ يهلم ابن لی ص ES‏ ت 
السّموات َالِ ! ا سی 4 [غافر: ]۳۷١۳١‏ فوقع قصد 
الكافر إلى الجهة التي أخبره موسى عنهاء لذلك لم يطلبه في 
طول الأرض وعرضهاء ولم ينزل إلى طبقات الأرض سفلاء 
فدل ما تلوناه من هذه الآيات على أن الله في السماء» ومستو 
على العرش» ولو كان بكل مكان لم يكن لهذا الاختصاص معنى 
ولا فيه فائدة. 

قال وقد جرت عادة المسلمين خاصتهم وعامتهم أن يدعوا 
ربهم عند الابتهال والرغبة إليه ويرفعوا أيديهم إلى السماءء 


ابن یحیی به . 

کما رواه أیضا من طریق آخر عن عبد الله بن وهب بلفظ آخر مختصر» قال ابن 
حجر (في الفتح) ٤٠۷.٤0١٦ /١١‏ : «وأخرج البيهقي بسند جيد عن عبد الله بن 
وهب قال: كنا عند مالك فذكر قوله». وذكره البخوي (في شرح السنة) 
۱۷۱/۱. 

وهذا القول مروي كذلك عن ربيعة شيخ الإمام مالك وقد أخرجه اللالكائي بعد 
قول مالك . 

وقال المؤلف رحمه الله (فى الفتاوى) ٠٠٠١ /١‏ بعد أن ذكر قول مالك: «ومثل 
هذا الجواب ثابت عن ربيعة شيخ مالك». 


ا 


وذلك لاستفاضة العلم عندهم بأآن المدعو في السماء سبحانه 
وا 
قال : واعترض من خالف هذا بقوله: # وهو الهف 

وف آلأرض بعلم رم هركم [الأنعام : ۳] وبقوله  :‏ وَهُوَالّى ن 
الاي که وف الأرض إل وهر أل hes‏ 
وبقوله : # ما يڪوث من نوی َة لا هو رايعم وا َس 
ساسم € [المجادلة: ۷] ونحو هذا من آي کد وهذا 
لایقد في الآي التي تلوناها قبل ولا يخالفهاء والخبر عن حال 
الشيء وصفته من جهة غير الخبر عن نفس الشيء وذاته» وإنما 
هذا كقول القائل: فلان في السوق معروف وفي البلاد. وجائز 
أن يكون فلان في بيته وقت هذا الكلام غاا غ الوق وغ 
البلادء وإنما المعنى فى هذه الآي إثبات علمه وقدرته فى السماء 
والأرض» وهو في الآي المتقدم إخبار عن الذات e‏ 
العرش حسب”. من غير قران لذلك بصلة أو تعليق له بشي 
آخر» فأحد الكلامين قائم بنفسه» والكلام الآخر إنما سيق 


ےہ 


لغیره ه وتعدی ال ما سواه» a‏ ا والكلام 
الاول/ قضة وأحدة. 


من غير اقتران لذلك بصلة أمر تعليق بشيء آخر . انظر في معنى (حسب) (لسان 
العرب) ۳١١ /١‏ مادة (حسب). 


۹۳ 


۲ب 


بیت مجهول لم قله شاعر معروف يصح الاحتجاج بقوله"" ولو کان 
معنى الاستواء هاهنا الاستيلاء لكان الكلام عديم الفائدة» لأن الله قد 
أحاط ملكه وقدرته بكل شيء من" الأشياء» وبكل قطر وبقعة من 
الستموات والأرض وها تحت الى فما معنى تخصيصه العرش 
بالذكر؟ ثم إن الاستيلاء إنمايتحقق معناه عند المنع عن الشيء» فإذاوقع 
الظفر قيل : استولى عليه فأي منع كان هناك حتى يوصف بالاستيلاء 
بعده؟ وکذلك لو کان بکل مکان کما زعموا لم يكن لتخصيصه العرش 
بالذكر فائدة» فثبت أنه ليس المعنى إلا ما أشار إليه التو قيف . 

فإن قيل: إن إضافة العرش إليه كإضافة البيت إليه» 
وهو لم يجعله ليسكنه» فكذلك لم يجعل العرش للكينونة 
ااا عل كل إا الو ا ية ال ا دك رة 
وذلك لأآن البيوت تتخذ غرفاً وعادة لتكون وقاية من الحر 
ارال وتا اا من رودا و امال ع وا 
الصفات» والعرش والسرير إنما يتخذ ليتمجد ويستكبر“ 
بهما. فقياسكم للجمع بين الاثنين قياس فساد"» . 


(۱) قد سبق ذكر هذا البیت في ص ۲۸۸ والكلام عليه . 
(۲) في (ط): شيء من ساقطة. 

(۳) في (ط): وتحت. 

)٤(‏ في (ط): والبرد. 

(۵) في (ط): ولیستکبر. 

(7) هكذا في (ل)» ولعلها: فاسد. 

(۷) انتهى كلام الخطابي (من كتاب شعار الدين) له. 


وقال القاضي أبو يعلى“ في «كتاب إبطال التأويلات لأخبار 
الصفات»)" اگل على حديث العباسر" قال : «فإذا ثبت أنه 
على العرش» فالعرش في جهة وهو على عرشه». 

قال وقد منعنا في كتابنا هذا في غير موضع إطلاق الجهة 
عليه» والصواب جواز القول بذلك» لأن أحمد قد أثبت هذه 
الصفة التي هي الاستواء على العرش» وأثبت أنه في السماءء 
وكل من أثبت هذا أثبت الجهة» وهم أصحاب ابن كرام وابن 


)١(‏ الامام العلامة شيخ الحنابلة القاضي أبو يعلى» محمد بن الحسين بن محمد 
ابن خلف بن أحمد البغدادي الحنبلي» ابن الفراء. صاحب التعليقة الكبرى وله 
مصنفات عديدة . منها إبطال التأويلات» وأحكام القرآن» والمعتمد» والمقتبس› 
وعيون المسائلء والرد على الكرامية» والرد على السالمية والمجسمة» والرد 
على الجهمية» وغيرها. وانتهت إليه الإمامة في الفقه» وتولى القضاء في دار 
الخلافة» توفي (سنه ۸٥٤ه)‏ انظر : (طبقات الحنابلة) ( ترجم له ابنه) ۲/ ۱۹۳- 
٠‏ وانظر: (سير أعلام النبلاء) ۰۸۹/۸ و(تاريخ بغداد) ٠٠٠/۲‏ و(البداية 
والنهاية) ۱۲/ ٩٤‏ . ) 

(۲) (إبطال التأويلات لأخبار الصفات): لأبي يعلى» وهو كتاب مشهور ذكره 
المؤلف في عدد من مؤلفاته» صنفه أبو يعلى رداً على كتاب ابن فورك (تأويل 
الأخبار) لكن هو لم يسلم من الوقوع في الخطاً سواء من حيث التأويل آو 
الاحتجاح بالأحاديث الواهية الضعيفة بل الموضوعة أحياناً. لذلك كان محل نقد 
من کثیر من العلماء انظر: (الدرء) /١‏ ۲۳۷. و(سیر اعلام النبلاء) ۱۸/ ۹۰ء 
(الدرء) ٠١/١‏ . والكتاب يوجد له نسخة واحدة فقط» وقد حفّق جزء منه أخيرأًء 
حققه محمد بن أحمد الحمود. سنة ١١٤١ه»‏ ور ت ال الأول فقط . 

(۳) العباس بن عبد المطلب» وحديثه : «قال كنت في البطحاء في عصابة فيهم رسول 
الله َو فمرت بهم سحابة . . . الحديث . 


۹0٥ 


مندة الأصبهاني"“ المحدث» والدلالة عليه أن العرش في جهة 
بلا خلاف» فقد ثبت بنص القران آنه مستو عليه فاقتضی آنه في 
هة ولان كل عاقل من مسلم وكافر إذا دعا فإنما يرفع يديه 
ووجهه إلى نحو السماء» وفي هذا كفاية» ولأن من نفى الجهة 
من المعتزلة والأشعرية يقول: ليس هو في جهة ولا خارجاً 
مھا" وقائل هذا بمثابة من قال بإثبات موجود مع وجود 
غيره» ولا يكون وجود أحدهما قبل وجود الأخر ولا بعده» 
ولأن العوام لا يفرقون بين قول القائل: طلابته فلم أجده في 
موضع ما» وبين قوله: طلبته فاذا هو معدوم . 

قال: وقد احتج ابن مندة على إثبات الجهة بأنه لما نطق 
القران بآن الله على العرش وأنه فى السماء» وجاءت السنة بمثل 
ا 


(1) نسبة إلى أصبهان بفتح الهمزة أو كسرهاء اسم لمدينة عظيمة من أعلام المدن 
وأعيانهاء كما أن أصبهان اسم للإقليم بأسره» فتحت في خلافة عمر رضي الله 
عنه سنه (۱۹ه) انظر: (معجم البلدان) ۲۱۰-۲۰۹/۱ . 
وابن مندة هو الإمام الحافظ» محدث الإسلام» بو عبد الله محمد بن إسحاق 
ابن محمد بن يحییى بن مندة» ولد سنه (١٠۳ه)‏ كثير الحديث واسع الرحلة 
كثير التصانيف منها وخاصة فى العقيدة السلفية الصحيحة: كتاب الإيمان» 
وكتاب الرد على الجهمية› وکتاب التوحيد» وكتاب الرد على اللفظية» وكتاب 
في النفس والروح. کانت وفاته سنه (۳۹۵ه) انظر : (أخبار أصبهان) ٠٠٠/۳‏ 
و(سير أعلام النبلاء) .۲۸/١۷‏ و(طبقات الحنابلة) ۲/ ۷١ء‏ و(البداية والنهاية) 
"١‏ . انظر: مقدمة (كتاب التوحيد) لابن مندة ( المحقق) . 

(۲) هو قولهم: لا محایث ولا مباین . 


بها دل عل ادق کان" :. 


الوجه[الثانى]": أن الإشارة إلى فوق إلى الله فى الدعاء 


الاشارة 
الحسبة إلى 


الإاشارات الحسية قد تواترت به السنن عن النبى َيه واتفق عليه 


ر9 


ھا رر ےر 2 
المسلمون وغير المسلمين» قال تعالى : 3 قد ری تفلب وجهك ي 


ی سےا سے سے سے اھ 
.۰ 


التماء لثمك ةة تمتها ول وجه َر المَشجد اراو 4 
[البقرة:٤٤٠]‏ وعن ابن مسعود عن النبي 4/ : «ما من حاكم 
يحكم بين الناس إلا حبس يوم القيامة وملك آخذ بقفاه حتى 
يوقفه على جهنم» ثم رفع رأسه إلى الله عز وجل فإن قال آلقه 
ألقاه في مهوى» فيهوي أربعين خريفاً) رواه الإمام أحمد (في 
مسنده) وابن ماجه في سننه“ بمعناه» وعن أي هريرة «أن 
رجلا أتى النبي اة بجارية سوداء عجمية» فقال: يا رسول الله ! 
علي عتق رقبة مؤمنة. فقال لها رسول الله ئي: آين الله؟ 


(۱) 


(۲) 
(۳) 
3 


انتهی كلام أبي یعلی (من کتاب التأویلات) انظر المخطوط ص ۲۹۷۰۲۹٦‏ 
وقد نقل المؤلف جزءاً من هذا (في الدرء) ۲٠۸۰۲۰۷/٦‏ . 

في (ل): الثالث» والتصويب من (ط). 

(مسند أآحمد) ٤٠١ /١‏ رافظ : «ما من حكم». 

(سنن ابن ماجه) ۲/ ۷۷١‏ كتاب الأآحكام» باب التغليظ في الحيف والرشوة» 
رقم ۲١١‏ بمعناه. والحديث ضعيف لأن في سنده عند أحمد وابن ماجه مجالد 
ائ سخ بن شير الهمداني. انظر: هدب اللمذبيا ۳١/٠٠‏ 2 
E O‏ ت ا و ا چ 
۹. لكن المؤلف ذكره للاستشهاد لا للاعتضاد» لأن أدلة العلو من الكتاب 
والسنة أكثر من أن تحصى . ) 


توانرت بها 
السنن واتفق 
عليها جبع 
الخلق 


Tia 


فأشارت إلى السماء بأصبعها السبابة» فقال لها: من أنا؟ فأشارت 
بأصبعها إلى رسول الله ية وإلى السماء أي أنت رسول الله 
فال" أعتقها)'“ رفا OE‏ (في مسنده) eT‏ (في 
مسنده) أيضاء ورواه ابن خزيمة (في التوحيد) وقد اشترط فيه 
ألا يحتج فيه إلا بحديث صحيح» وإسناده عن يزيد بن 
هارون“: أخبرنا المسعودي“ عن عون بن عبد اله“ عن 


(۱) سبق تخریجه ص ٤٦۱‏ . 

(۲) هذه الرواية بلفظها عن أبي هريرة (في مسند أحمد) ۲۹۱/۲ . 

(۳) البرقي: هكذا في (ل). ولعلها البرقاني الإمام الحافظ شيخ الفقهاء والمحدثين 
أحمد بن محمد بن غالب الخوارزمي ثم البرقاني الشافعي صاحب التصانيف› 
ومنها المسند ضمنه ما اشتمل عليه صحيح البخاري ومسلم» توفي سنة ٤٠١(‏ 
ها انر (سي أعلام النبلاء) ٤1٤/١۷‏ و(تاريخ بغداد) /٤‏ ۳۷۳ 
ولاتات) للساضي TOE CES J(8‏ 
وأما البرقي : فهما اثنان وهما أخوان: الإمام الحافظ الثقة أبو عبد الله محمد 
ابن عبد الله بن عبد الرحيم بن البرقي » مؤلف كتاب الضعفاءء توفي سنه ۲٤١(‏ 
ه) وأخوه أحمد بن عبد الله الحافظء فله كتاب في معرفة الصحابة وأنسابهم 
ولم أجد من ذكر لأحدهما مسنداً. انظر: (سير أعلام التبلاء) /١۳‏ ١٤۷٤ء‏ 
و(تذكرة الحفاظ) .٠٥۷٠.0٥٦۹/۲‏ و(شذرات الذهب) ۲/١۲٠»ء‏ ۸١۱٠ء‏ 
و(تهذیب التهذیب) ۹/ ۲٣۳‏ . 

(4) يزيد بن هارون» ثقة» سبق ص۱۹۱ . 

)٥(‏ المسعودي: هو عبد الرحمن بن عبد الله بن عتبة بن مسعود» الكوفي 
المسعودي› صدوق» اختلط قبل موته وضابطه أن من سمع منه ببغداد فبعد 
الاختلاط» مات سنة (١٠٠ه)‏ انظر : (تهذيب التهذيب) .۳٠١/١١‏ و(التقريب) 
TV7‏ 

(7) في (ط): عوف. 

(۷) عون بن عبد الله بن عتبة بن مسعود الهذلي» أبوعبد الله الكوفي» ثقة عابدء مات 


مس 


& 
اخيه عبید 


ا ین عد الله عن ابی هريره مثله وقال : 


«بجارية”" سوداء لا تفصح» فقال: إن علي رقبة مؤمنة. وقال 
لها رسول الله بي: من ربك؟ فأشارت بيدها إلى السماء» ثم 
قال: من أنا؟ فقالت بيدها ما بين السماء والأرض؛ تعني رسول 
الله ) والباقى E‏ ورواه اشا م بحاي ای داود 
الطيالسي”“. عن المسعودي بهذا الإسناد مثله» وقال أيضاً: 
«بجارية عجماء لا تفصح. وقال: أعتقها» وقال: فقال 
المسعودي مرة: «أعتقها فإنها مؤمنة» وقد روي نحو هذا المعنى 
عن عبيد الله بن عبد الله الزهري فا غر ا هشرد 


(۱) 


(۲) 
(۳) 
)٤( 


قبل سنة ٠۲١(‏ ه) روى له مسلم والأربعة. و(تهذيب التهذيب) ١۷١/۸‏ 
و(سیر أعلام النبلاء) ۱٠۳/٥‏ و(التقریب) ۲/ ٩۰‏ . 

عبيد الله بن عبد الله بن عتبة بن مسعود الهذلي» أبوعبد الله المدني» روى عن 
أبيه وأرسل عن عم آبيه عبد الله بن مسعود» وروی عن عمار بن ياسر وبي 
هريرة وعائشةء وكان أحد فقهاء المدينة» تابعي ثقة رجل صالح جامع للعلم» 
مات سنة ۹٤(‏ ه) وقيل غير ذلك. انظر: (تهذیب التهذیب) ›»۲٤١۲۳/۷‏ 
و(سیر أعلام النبلاء) ٤۷٥ /٤‏ و(التقریب) ٤۳۹/۱‏ . 

في (ل)و(ط): لجارية» والتصويب (من كتاب التوحيد) لابن خزيمة. 

(التوحيد) لابن خزيمة ۱/ ۲۸٦٣۰۲۸۰٥۰۲۸۴‏ رقم ۱۸۳۰۱۸۲ . 

هو سليمان بن داود بن الجارودء أبو داود الطيالسى» البصري» الثقة الحافظ 
صاحب مسند الطيالسي» روى عنه الإمام أحمده 0 المديني وغيرهم» مات 
7 8 انظر.(جو آعلام النبلاء) ۳۷۸/۹ و(تهذيب التهذيب) 
/٤‏ ۸۲. و(التقریب) ۳۲۳/۱ . 


۹۹ 


e,‏ ورواه الإمام اد وابن خزيمة اشا من حديث 
)۲( ن ن 

معمر ٠‏ عن الزهري»› عن عبدالله بن عبد الله » عن رجل من 
الأنصار « آنه جاء بأمة سوداء» فقال: يا رسول الله! إن على رقبة 
مؤمنة فإن كنت ترى هذه مؤمنةء فأعتقهاء فقال لها رسول الله 
بي : آتشهدين أن لا إله إلا الله؟ قالت: نعم. قال: آتشهدين آني 
قالت: نعم. قال: أعتقها» ورواه مالك عن ابن شهاب“» 
عن عبيدالله » عا او 


ال آت بها : الست اکر ان کرن شر مر تاتا 
فخا ایک لل عدا و عد ا ان روف را 
عن أبي هريرة عن رجل من الأنصار لو كان متن الخبر متنا 


(۱) انظر: (التوحید) لابن خزيمة ص ۲۸۷۰۲۸٦/۱‏ رقم ۱۸١۰۱۸۴‏ . 

(۲) الإمام الحافظ معمر بن راشد أبو عروة بن أبي عمرو الأزدي مولاهم البصري 
نزيل اليمن» حدث عن قتادة» والزهري» وعمرو بن دينار» وهمام بن منبه 
وغيرهم» وعنه عمرو بن دينار» وطائفة من شيوخه وعبد الرزاق بن همام 
وغيرهم» مات سنة ٠١۳(‏ ه) وقيل غير ذلك» انظر: (سير أعلام النبلاء) ۷/ ۵ 
و(تذكرة الحفاظ) /١‏ ١1۱۹ء‏ (الجرح والتعديل) ۸/ ۲٠١‏ . 

(۳) انظر: (مسند الإمام أحمد) .)٥٠٠٤٠٥١/۳‏ و(التوحيد لابن خزيمة) ۲۸٦/١‏ 
حدیث رقم ۵9۵ . 

. وهو الزهري»› سبق‎ )٤( 

(0) مرسلاً: ساقطة من (ط). 

اعرد مالك خو این شات هتي لوطا 007١‏ كات ال وال 
ONES‏ 

(۷) في (ط): لیس بمستنکر . 


واخاا :فك وهما هان وها في علمي” حديثان لا حدیث 
واحد: حديث عون بن عبد الله في الامتحان» إنما أجابت السوداء 
بالإشارة لا بالنطق . وفي خبر الزهري أجابت السوداء بنطق (نعم) 
بعد الاستفهام لما قال لها : «آتشهدين آن لا إله إلا الله؟) - في الخبر 
أنها - قالت (نعم) وكذلك عند" الاستفهام قال لها : «أتشهدين أني 
رسول اللّه؟» قالت (نعم) نطقاً بالكلام؛ والإشارة باليد ليست النطق 
بالكلام» وفي خبر الزهري زيادة الامتحان بالبعث بعد الموت لما 
استفهمها: «أتؤمنين بالبعث بعد الموت؟)”“ 

وهذا الذي قاله ابن خزيمة يحققه أن هذا الحديث رواه 
القاضي أبو أحمد العسال““ في «كتاب المعرفة““ له من 


(1) في (ط): على . 

(۲) في (ل): عن» والتصويب من (كتاب التوحيد). 

(۳) انتهی كلام ابن خزيمة (في التوحید) ۲۸۸/۱ ۰ ۲۸۹رقم ۱۸۷ . في هذا بين ابن 
خزيمة أن سؤال الجارية التي أشارت بيدها في الجواب أن الله في السماء وأقرها 
رسول الله َة راداً على المعطلة أنه وقع من جاريتين ون المروي بذلك حديثان 
بسندين مختلفين أحدهما رواه أبوهريرة والأاخر عن رجل من الأنصار. ومعلوم 
أن أبا هريرة من دوس وليس من الأنصار» ولقد صرح في بعض الروايات أنه 
معاوية بن الحكم وقد سبق ص٩ ٤٦١ › ٤‏ . 

(6) محمد ين آحمد بن سليمان» أب و آحمة الأضبهاتى المعروف بالغسال ضاخب 
المصنفات . إمام في الحفظ والإتقان» ا( ا المعرفة) في السنة» تفسير 
القرآن» والرؤية» والعظمة» والرقائق » ومسندالأبواب» وحروف القراءات» وغيرذلك»› 
كانت وفاته سنة (۹٤۳ه)‏ وقيل غير ذلك. انظر: (سير أعلام النبلاء) ٠١ 1/٠١‏ 
و(أخبار أصبهان)۲/ ۲۸۲ و(تاريخ بخداد) ۲۷١ /١‏ و(البداية والنهاية) ۱۱/ ۲۳۷ . 


() ذكره الذهبي في ترجمته قال: «طالعت كتاب(المعرفة) له في السنة ينبئ عن = 


الجارية 


حديث محمد بن eT‏ وعن ا و عن . هريرة ؛ 
ولهذا يقال : إنه حديث حسن صحيح . ls‏ ما روی 
بو عثمان النهدي“ عن سلمان الفارسي »قال :قال رسول الله لا : 
«إن ربكم حيبي كريم يستحيي من عبده إذا رفع يديه إليه أن يردهما 
۳ب صفراً/ رواه آبو داود وابن ماجه والترمذي؛ وقال: حدیث حسن 
غريب» قال: «ورواه بعضهم ولم يرفعه»“ وهذا لا یضر 


(1) 


(۲) 


(۳) 


(٤( 


(0) 


حوظه وإمامته) . ودکره المؤّلف (فی الدرء) ۳/٦‏ ودکره ابن القيم فن کات 


(الصواعق المرسلة) ٠١٤۹/٤‏ . 

محمد بن عمرو بن علقمة بن وقاص» الإمام المحدث» أبو الحسن الليٹى› 
المدنى» صاحب أاس. اة بن مك الرحمن وراویته › صدوق له أوهام» روی له 
مسلم متابعة والبخاري مقروناً بآخر» مات سنة (١٤٠ه).‏ انظر: (سير أعلام 
النبلاء) .,٦ /١‏ و(الجرح والتعدیل) ۸/ ۳۰ و(التقریب) ۱۹٦/۲‏ رقم 0۸۳ . 
ابو لهه پن عبد الرحمن بن عوف بن عبد مناف» الحافظ» أحد الأعلام 
بالمدينة» من التابعين» قيل اسمه عبد اللهء وقيل إسماعيل. حذّث عن أبيه 
اة وعائشة› وأبی هريره وغيرهم کثیر › وحدذدث عن عير الصحاية کعطاء 
ابن يسار» وعروة» وبسر بن سعيد. وعنه ابنه عمر» وعروة» والشعبي» وعمرو 
ابن دینار» وعمر بن عبد العزيز› ومحمد بن عمر بن علقمة» وعيرهم › مأت سنة 
(4 ه) انظر: (سير أعلام النبلاء) ۲۸۷/٤‏ و(تذكرة الحفاظ) ٥۹/١‏ 
في (ط) : ومثلما. 

رواه آبو داود (في سننه) ۳۷٤١ /١‏ كتاب الصلاةء أبواب الوتر باب الدعاء. 

وابن ماجه (فی سننه) ۲/ ١‏ كتاب الدعاء» باب رفع اليدين في الدعاء(۳) 
وفيه : «فيردهما صفراً» (أو قال) : «خائبتین» رقم .)۳۸٦٥(‏ 

وقد صححه الآلباني (صحیح سنن ابن ماجه) ۲/ ۳۳۱ رقم (۳۱۱۷). 

والترمذي (في سننه) ٥٥۷۰٥٥٦/٩‏ کتاب الدعوات› باب )٠٠۵(‏ فیه: «أن 


لأنه إذا كان موقوفاً على سلمان» فمثل هذا الكلام لا يقال إلا 
توقيقًا. وقد أخبر في هذا الحديث أن العبد يشير بيديه ويرفعهما 
إلى الله سبحانه. وكذلك الحديث الذي في [المسند 
والترمذي]"“ عن الفضل بن عباس" قال: قال رسول الله لا : 
«الصلاة مثنى مثنى» تشهد في كل ركعتين» وتخشع وتضرع 
وتمسكن» ثم تقنع يديك يقول ترفعهما إلي ربك مستقبلاً 
ببطونهما وجهك» وتقول: يا رب يا رب! ومن لم يفعل ذلك 
فهو خداج”““ فأخبر فيه آنه يقنع يديه أي يرفعهماء» وأنه 


قال الترمذي : «هذا حديث حسن غريب ورواه بعضهم ولم يرفعه». 

(1) ما بين المعكوفين زيادة. وهي بياض بالأصل حيث إن الحديث رواه أحمد 
والترمذي عن الفضل . 

(۲) الفضل بن العباس بن عبد المطلب ابن عم سيدنا محمد ية وكان أكبر أولاد 
العباس رضي الله عنه» شهد مع رسول الله بيه فتح مكة وحنيناً وحجة الوداع» 
مات في خلافة أبي بكر رضي الله عنه . انظر: (الإصابة) ۲٠۳/۳‏ . 

A a E a a 0 2 0 
) (خحدج).‎ 

(4) الحديث آخرجه أحمد (في مسنده) عن الفضل بن عباس ٤‏ من طريق ابن 
وهب عن الليث بن سعد عن عبد ربه بن سعيد عن عمران عن عبد الله عن ربيعة 
ابن الحارث عن الفضل بن عباس الحديث وفيه : «تقول يا رب يا رب ثلاثاً» قال 
عبدالله بن أحمد: «قال بو عبد الرحمن: هذا عندي هو الصواب » وأخرجه 
أحمد أيضا من طريق عبد الله بن المبارك عن الليث به عن الفضل بن عباس . 
ومن هذا الطريق أخرجه الترمذي (في سننه) ۲/ ۲۲٠‏ كتاب الصلاة» باب ما جاء 
في اتخ في الصلاة. وفيه: «ومن لم يفعل ذلك فهو كذا وكذا». 
فال ائ عي «وقال غير ابن المبارك في هذا الحديث: ومن لم يفعل ذلك = 


0۳ 


فهي خحداج» . 

وروي أيضاً من طريق شعبة عن عبد ربه بن سعيد عن أنس بن أبي انس عن 
عبد الله بن نافع بن العمياء عن عبد الله بن الحارث عن المطلب أن النبي يي قال : 
«الصلاة مثنى مثنى . . الحديث». 

أآخرجه من هذا الطريق عن شعبة به عن المطلب: أحمد (في مسنده) ٠١۷ /٤‏ من 
طرق ثلاثة عن شعبة : طريق محمد بن جعفر عن شعبة به والحجاج بن محمد عن 
شعبة به وعن روح عن شعبة به. 

وآبو داود (في سننه) ۳۲٣/١‏ كتاب الصلاة» باب في صلاة النهار. عن معاذ بن 
أبي معاذ عن شعبة به . 

وأخحرجه أيضاً ابن ماجة (في سننه) ٤۱۹ /١‏ كتاب الصلاة» باب ما جاء في صلاة 
الل والنهار مثنی مثنىء؛ عن شبابة بن سوار عن شعية به وفيه ! «صلاة الليل 
مثنى مثنى . . الحديث) . 

وأخرجه بو داود الطيالسي (في مسنده) ص٩۱۹‏ رقم ٠۳١١‏ عن أبي داود عن 
شعبه به . 

فالحديث روي عن الفضل بن عباس والمطلب فهل هما روايتان؟ قال الخطابي 
(في معالم السنن) ٦٦/۲‏ : «أصحاب الحديث يغلطون في شعبة في روايته هذا 
الحديث» قال محمد بن إسماعيل البخاري: أخطاً شعبة في هذا الحديث في 
مواضع قال عن آنس بن أبي أنس وإنما هو عن عمران بن أبي أنس» وقال عن 
عبد الله بن الحارث وإنما هو عن عبد الله ب بن نافع بن الحارث وربيعة بن 
الحارث هو ابن عبد المطلب» فقال هو عن المطلب والحديث عن الفضل بن 
عباس ولم يذكر الفضل». 

وقال البخاري: «وحديث الليث بن سعد هو حديث صحيح يعني أصح من 
حديث شعبة» انظر : (سنن الترمذي) ۲۲۷۰۲۲٦/۲‏ . 

وقال الخطابي ايض : SES‏ 
وخطاً شعبة وصوب الليث بن سعد وكذلك قال محمد بن خزيمة» قال: رواه 
الليث بن سعد وهو الصحيح». 

وقال أحمد محمد شاكر في تعلیقه على المسند ۲٠١/۳‏ رقم ۱۷۹۹ بعد ذکر = 


يرفعهما إلى ربه. 

ابن ف ¢ عن جابر في صفة حجة الوداع» وهو 
الحديث الطويل المشهور أك حدیث روي فی حجه الودا 
قال: «فلما كان يوم التروية توجهوا إلى منى» فأهلوا بالحح»› 
وركب النبي بيه فصلى بها الظهر والعصر والمغرب والعشاء 
والفجر› م مکث قلا حنی طلعت اللفسن ومر بالقصواء 
فرحلت له» فأتى بطن الوادي فخطب الناس» وقال: إن دماءكم 


وأموالكم عليكم حرام كحرمة يومكم هذاء في شهر كم هذڏاء» في 


الروايات والتخريجات ونقل كلام البخاري في تخطئة شعبة: «وما أستطيع ان 
أجزم بخطاً شعبة» فما يدفع شعبة عن حفظ وإتقان ولعله أحفظ من الليث بل 
لعل الإأسنادين صحیحان محفوظان ویکون الحديث حديث للفضل بن عباس 
وحديث للمطلب بن ربيعة وكلاهما عن النبى عله فروى شعبة أحد الحديئين 
وروى الليث الحديث الآخر». 

(1) جعفر بن محمد بن علي بن الشهيد آبي عبدالله» ريحانة النبي ية وسبطه الحسين 
جملة علماء المدينةء كانت وفاته سنة (۸٤۱)ه.‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) 
٦‏ ۲۲ و(تهذیب التهذ یب ) ۲/ ۰۳٠۱ء‏ و(وفیات الأعیان) /١‏ ۳۲۷ . 

(۲) هو أبو جعفر محمد بن علي بن الحسين بن علي زين العابدين » ولد في حياة 
عائشة رضي الله عنهاء وأبي هريرة سنة (٦0)ه.‏ روى عن جده النبي َيه وعلي 
رضصی الله عنه مرسلا وكذلك عن الحسن والحسين› وحدث عنه انه وعطاء بن 
اف رباح والزهري» وعمرو بن دينار وغيرهم»› اشتهر بكنيته (الباقر) توفي سنة 
(١)ه‏ بالمدينة. انظر: (سير أعلام النبلاء) ٤0١٠/٤‏ و(البداية والنهاية) 
۰*^۹ و(شذرات الذهب) ۱٤۹/۱‏ . 


بلدكم هذاء آلا كل شيء من أمر الجاهلية تحت قدمي موضوع › 
ودماء الجاهلية موضوعةء وإن أول دم أضع من دمائنا دم ابن 
ربيعة بن الحارث كان مسترضعاً فى بنى سعد فقتلته هذيل» 
وربا الجاهلية موضوع» وأول ربا أضع ا ربا العباس بن عبد 
المطلب» فإنه موضوع كله» فاتقوا الله في النساءء فإنكم 
أخذتموهن بأمانة الله واستحللتم فروجهن بكلمة الله ولكم 
عليهن أن لا يوطئن فرشكم أحداً تكرهونه» فإن فعلن ذلك 
فاضربوهن ضرباً غير مبرح» ولهن عليکم رزقهن وکسوتهن 
بالمعروف› وقد ترکت فیکم ما لن تضلوا بعده إن اعتصتم به ؛ 
كتاب الله» وأنتم» وتسآلون عني» فما أنتم قائلون؟ قالوا: نشهد 
آنك قد بلغت وأديت ونصحت» فقال بأصبعه السبابة يرفعها إلى 
السماء وينكتها"" إلى الناس: اللهم اشهد. اللهم اشهدء ثلاث 
مرات» ثم آذن بلال ثم أقام فصلى الظهرء ثم آقام فصلى 
العصر»ء ولم يصل بینهما شيئاًء ثم ركب حتى أتى الموقف»" 
وذكر تمام الحديث. فأشار بأصبعه السبابة وحدها إلى فوق 
بابلا الإشارة: اللهم اشهد؛ ثلاث مرات» يجمع بين الإشارة 


. في (ل): کان مسترضعاً في هذیل‎ )١( 

67 کا لی الان اى ر اله اردان ارک 

(۳) انظر: (صحیح مسلم) ۸۹١ ۰۸۸۹/١‏ كتاب الحج» باب حجة النبي ية )١۹(‏ . 
وأخرجه أبو داود (في سننه) ٤۷۸/١‏ كتاب الحج» باب صفة حجة النبي بيا . 
وأخرجه أحمد (في مسنده) ۳/ ۳۲١‏ . ۰ 
وابن ماجة (فی سننه) ۲/ ٠٠۲١۲‏ كتاب المناسك» باب حجة رسول الله عة )۸٤(‏ 
NE‏ 


الحسرة المرئية والعبارة الحسبة المسموعة. 


)1( 
وفي صحيح البخاري عن عكرمة" > عن ابن عباس «ان 
رسول الله ية خحطب الناس يوم النحر وقال : يا ايها الناس ! ای 
حرام . قال: فاي شهر هذا؟ قالوا: شهر حرام . قال: فإن دماءكم 
وأموالكم وأعراضكم عليكم حرام كحرمة يومكم هذاء في بلدکم 
هذا» في شھر کم هذا - فأعادها مراراً ثم رفع رأسه - فقال: اللهم 
هل بلغت » اللهم هل بلغت - قال ابن عباس : والڏذي نفسي بيده 
إنها لوصيته إلى آمته -/ فليبلغ الشاهد الغائب» لا ترجعوا بعدي 
کفاراً یضرب بعضکم رقاب بعض»'. 
وقد أخبرنا هنا «أنه رفع راسنةء وقال: اللهم اشهد» وعن 
سعد بن ابی قاض ٠‏ قال : (مر على اا ا واا ادق 
بأصبعي فقال: أخُد» أحد. وأشار بالسبابة» رواه الإمام أحمد 


)١(‏ عكرمة العلامة الحافظ المفسرء أبو عبدالله القرشي مولاهم البربري الأصل› 
مولى ابن عباس» حدث عن ابن عباس» وعائشة» وأبي هريرة وغيرهم» وعنه 
الشعبي والنخعي وغيرهم» أحد فقهاء مكة الأعلام» مات سنة (١٠٠)ه.‏ انظر 
(سير أعلام النبلاء) ٠٠/١‏ و(وفيات الأعيان) ۳/ ۲٠٠‏ و(شذرات الذهب) 
TA‏ 

(۲) انظر: (صحيح البخاري) ۱۹۱/۲ كتاب الحج» باب الخطبة آیام منى .)١١۲(‏ 


(۳) سعد بن مالك بن أهيب بن عبد مناف» ابن أبى وقاص» أحد العشرة المبشرين ' 


رآس من فتح العراق» ولاه عمر الكوفة وهو أحد الستة آهل الشورى» مات سنة 
(1١0)ه‏ وقيل غير ذلك . انظر : (الإصابة) ۲/ ١۳ء .۳١‏ 


vt 


وأو دأود والسان ٠‏ وأخرح الترمذي الاي من حدیث 


2 


أ صالے عن ابی هريره تحوه» وقال : حدیث حسن 


(0. 


غو ٣‏ قالوا: ومعناأه أشر بواحدة فان الذي ددعو ه 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


(€( 


(1) 


أخرجه أحمد (في مسنده) ۲/ ٤٤١‏ من حديث أبي هريرة عن أبي صالح أن 
رسول الله ية مر بسعد. . الحديث. 

وأخرجه آبو داود أيضاً (في سننه) باب الدعاء ۳۷٠/١‏ من حديث أبي صالح عن 
سعد. وأخرجه النسائي (في سننه) ۳۸/۳ كتاب السهو» باب النهي عن الإشارة 
بأصبعين ؛ وباي آصبع یشیر (۳۷) حدیث رقم (۱۲۷۲). 

وأخرجه من حديث أبي صالح عن أبي هريرة أن رجلا كان يدعو بإصبعيه. . 
الحديث . الترمذي (في سننه) ۵/ ٥۵۷‏ کتاب الدعوات› باب )۱٠١(‏ حدیث رقم 
(o0۷)‏ . ) 

وأخرجه أيضاً أحمد (في مسنده) ۲/ ٥۲١‏ . 

والنسائي في سننه ۳۸/۳ كتاب السهو» باب النهي عن الإشارة بأصبعين (۴۷) 
حدیث رقم (۱۲۷۳). 

في (ط): من حديث أبي . و(صالح) ساقطة . وهو أبو صالح السمان» مولى أم 
المؤمنين جويرية الغطفانية» القدوة الحافظ» ثقة واسمه ذكوان بن عبداله» كان 
من كبار العلماء بالمدينة» سمع من سعد بن أبي وقاص وعائشة وأبي هريرة وابن 
عباس وغیرهم . وحدث عنه ابنه سهیل› والأعمش والزهري وغيرهم»› توفي سنة 
(١١٠)ه.‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) ۳٦/١‏ و(طبقات ابن سعد) /١‏ ١٠١٤ء‏ 
و(تهذیب التهذیب) ۳/ ۲۱۹ . 

في (ط) حديث ساقطة . 

قال آبو عیسی: هذا حدیث حسن صحیح غریب . انظر: (الترمذي) ٥٥۷ /٩‏ 
کتاب الدعوات» باب )۱۰١(‏ حدیث رقم .)۳٥۵۷(‏ 

قاله الترمذي (في سننه) ٥۵۷ /٥‏ حدیث رقم »)۳٥۵۷(‏ وقد أخرج هذا الحديث 
الخطيب البغدادي (في كتاب الأسماء المبهمة في الأنباء المحكمة) ص٩٩‏ . 
حيث إن بعض الروايات وردت بإبهام سعد بن أبي وقاص . فأخرجه بهذه الرواية 


المصرح بها. 


واحد» وهذا نص بَيّن» في أن الإشارة إلى الله حيث قال له: 
«أحد» أحد» أي أحد الإشارة فاجعلها بأصبع واحدة» فلو كانت 
الإشارة إلى غير الله لم يختلف الأمر بين أن يكون بواحدة أو 
أكثر» فعلم أن الإشارة لما كانت إلى الله وهو إله واحد أمره أن 
لا يشير إلا بأصبع واحدة لا باثنين. 

وكذلك استفاضت السنن بأنه يشار بالأصبع الواحدة في 
الدعاء في الصلاة وعلى المنابر يوم الجمعة» وفي غير ذلك ؛ 
فعن ابن عمر قال: «كان رسول الله َة إذا جلس في الصلاة 
وضع يديه على ركبتيه» ورفع أآصبعه اليمنى التي تلي الإبهام 
فدعا بها ویده الیسری على رکبته باسطها علیها»"'. 

وفي رواية «كان إذا جلس في الصلاة وضع كفه اليمنى على 
فخذه اليمنى» وقبض أصابعه كلها» وأشار بأصبعه التي تلي 
الإبهام» ووضع كفه الیسرى على فخذه اليسرى». 


(۱) آخرجه أحمد (في مسنده) ۱٤١/۲‏ . 
ومسلم (في صحيحه) ٤٨۸/١‏ كتاب المساجد» باب صفة الجلوس في الصلاة 
وكيفية وضع اليدين على الفخذين .)٥۸٠(_)۱١٤()۲١(‏ 
والنسائی (فی سننه) ۳/ ۳۷ كتاب السهوء باب بسط اليسرى على الركبة )١(‏ 
حدیث رقم (۱۲۹۹). ) 
وأخرجه أيضاً ابن ماجة (في سننه) ۲۹١ /١‏ كتاب إقامة الصلاة والسنة فيهاء 
باب الإأشارة في التشهد رقم .)4١١(‏ 
كما أخرجه أيضاً الترمذي (في سننه) ۰۸۸/۲ آبواب الصلاة (١۱۲)ء‏ باب ما 
جاء في الإشارة رقم ۲۹٤‏ . 


رواهما أحمد ومسلم والنسائي''» وروی الثاني بو داوو 
أيضاً» وعن عبدالله بن الزبير قال: «كان رسول الله َيه إذا قعد 
فی الصلاة جعل قدمه اليسرى تحت فخذه اليمنى وساقه» وفرش 
قدمه اليمنى» ووضع يده اليسرى على ركبة فخذه اليسرى»ِ 
ووضع يده اليمنى على فخذه اليمنى» وأشار بأصبعه» وآشار 


بعص الرواة «بالسباية) رواه E‏ و وأبو ا 


(۱) آخرجه أحمد (في مسنده) ۲/ ٦٥‏ . 
ومسلم في صحيحه ٤٨۹4/١‏ كتاب المساجد» باب صفة الجلوس في الصلاة 
حدیث رقم 0۸۰-)۱۱١(‏ . ) ) 
والنسائي (في سننه) ۳/ ۳۷ كتاب السهوء باب قبض الأصابع من اليد اليمنى 
دون السبابة (۳۳) حديث رقم .)۱۲١۷(‏ 
وأخرجه أيضاً مالك (في الموطاً) ۸۸/١‏ كتاب الصلاةء باب العمل في الجلوس 
في الصلاة (۱۲) حديث رقم .)٤۸(‏ 

(۲) انظر: (سنن أبي داود) ٠٠١/١‏ كتاب الصلاةء باب الإشارة في التشهد رقم 
(۸7). ) 
كما أخرجه أيضاً ابن خزيمة (في صحيحه) ٠٠۳/١‏ كتاب الصلاة» باب وضع 
اليدين على الركبتين في التشهد الأول والثانيء والإشارة بالسبابة من اليد 
ال 

(۳) لم أجد هذه الرواية عند أحمد في مسند عبدالله بن الزبير وربما هي الرواية التي 
بعدها. 

(6) انظر: (صحيح مسلم) ٤٠۸/١‏ كتاب المساجد باب صفة الجلوس في الصلاة 
(۲۱) (۱۱۲) رقم 0۷٩‏ . 

)٠(‏ انظر: (سنن أبي داود) ٥٠٠١/١‏ كتاب الصلاةء باب الإشارة في التشهد رقم 
(۱۸0) وفي رواية عند أبي داود: «وأشار بالسبابة». 
وكذلك عند الترمذي في رواية آخرى ۲ ۷ آبوات الصلاۃ باب (۲۱۹) . 


01۰ 


وعن ابن الزبير أيضاً قال : «كان رسول الله ية إذا جلس في التشهد 
وضع يده اليمنى على فخذه اليمنى ويده اليسرى على فخذه اليسرى 
وأشار بالسبابةء ولم يجاوز بصره إشارته» رواه أحمدا 
وأبوداود والنسائي”»وعن وائل بن حجر أنه قال في صفة صلاة 
النبي بي : «قعد فافترش رجله اليسرى» ووضع كفه اليسرى على 
فخذه وركبته اليسرى» وجعل حد مرفقه الاج على فخذه 
اليمنى» ثم قبض ثنتين من أصابعه» وحلق حلقة» ثم رفع أصبعه 
فرآيته يحركها يدعو بها» وفي رواية : ايقول هكذا وحلق الإبهام 
والوسطى وأشار بالسبابة» رواه أحمد وأبو داود" والنسائي" 


.۳/٤ (مسند أحمد):‎ )١( 

(۲) انظر: (سنن أبي داود) ۲٠١ /١‏ كتاب الصلاةء باب الإشارة في التشهد .)۱۸١(‏ 

(۳) انظر: (سنن النسائي) ۳۹/۳ كتاب السهوء باب موضع البصر عند الإشارة 
وتحريك السباية (۳۹) رقم (۱۲۷۵). 
وأخرجه أيضاً ابن خزيمة (فى صحيحه) ٠١ /١‏ كتاب الصلاة» باب النظر إلى 

) السبابة عند الإشارة بها في التشهد. 

› وائل بن حجر - بضم المهملة وسكون الجيم - بن سعد أبو هنيدة الحضرمي‎ )٤( 
أحد الأشراف كان سيد قومه» له وفادة وصحبة ورواية» روى له الجماعة سوى‎ 
. 0۷۲ /۲ و(سير أعلام النبلاء)‎ ٥۹۲ /۳ البخاري . (الإصابة)‎ 

. کلا الروایتین‎ .۳۱۹ ۰۳۱۸ ۰۳۱۷ »۳۱٦/٤ آحمد (في مسنده)‎ )٥( 

)٨(‏ وأبو داود (في سننه) ۲٤۲/۱‏ كتاب الصلاة» باب كيف الجلوس في الششهد 
e‏ الرواية الثانية. 

(۷) النسائي (في سننه) ۳۷/۳ كتاب السهو» باب قبض الثنتين من أصابع اليد 
اليمنى وعقد الأصابع والإبهام منها )۳٤(‏ حدیث رقم .)۱۲١۸(‏ 


A (۲( ٤ (1). 

وابن ماجة . وعن مالك بن نمير الخزاعي عن ابه قال : 
«رأيت ال ا واا دراعه المي على فخذه المت رافعاً 
أصبعه السبابة قد حناها شيئاً» رواه أبو داود والنسائي وابن 


E 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


(٤( 


ابن ماجه (في سننه) مختصراً ۲۹٠ /١‏ كتاب الصلاة» باب الإشارة في التشهد 
(۲۷) رقم ٩۱۲‏ . 

وأخرجه أيضاً ابن خزيمة (في صحيحه) ٠٤/١‏ كتاب الصلاةء باب صفة 
وضع اليدين على الركبتين في التشهدء وتحريك السبابة عند الإشارة بها (۲۲۳) 
حدیث رقم )۷۱٤(‏ . 

مالك بن نمير الخزاعي الآزدي› البصرى» روى عن أبيه› وعنه عصام بن 
قدامة . قال الدارقطني : «ما يحدث عن أبيه إلا هو». قال في التقريب: «مقبول 
من الرابعة» . انظر: (تهذیب التهذیب) ۲۳/۱٠۰‏ و(التقریب) ۲/ ۲۲۷ . 

نم بن آن نمير الخزاعي» ويقال الأزدي» يكنى أبا مالك» له حديث لم يروه 
غير عصام بن قدامة عن مالك عن أبيه أنه رأى النبي ية في الصلاة واضعاً يده 
اليمنى على فخده اليمنى. . الحديث» سكن البصرة. انظر: (الإصابة) 
TAN‏ 

رواه ابو . داود (في سننه) ٠٠١٠/١‏ كتاب الصلاةء باب الإشارة في التشهد 
(۸7(). 


والنسائی (فی سننه) ۳/ ۳۹ كتات السهو» باب إحناء السبابة فى الإأشارة (۳۸) 


حدیث رقم )۱۲۷۲١(‏ وفيه : «(وقد حناها وهو يدعو . 

وابن ماجه (في سننه) أيضاً ١‏ تتاب الصلاة» باب الإشارة في التشهد 
(۲۷) حدیث رقم )٩4۱۱(‏ ولیس فيه : «اوقد حناها) . 

وأخرجه أحمد (في مسنده) ۳/ ٤۷١‏ عن النمير الخزاعي ولم يخرج له غير هذا 
الحديث وفيه : «وقد حناها شيئاً وهو يدعو . 

وأخرجه أيضاً ابن خزيمة (في صحيحه) ٠٠٤/١‏ كتاب الصلاةء باب حني 
السبابة عند الإشارة بها في التشهد حديث رقم .)۷١١(‏ 
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وعن حصين بن عبد الرحمن""“ قال: «رأى عمارة بن 
رويبة“ بشر بن مروان" وهو يدعو في يوم الجمعة» فقال 
عمارة: قبح الله هاتين اليدين› لقد رایت رسول الله ية وهو على 
المنبر ما يزيد على هذه» يعنى السبابة» وفي رواية : «رأيت 
رسول الله َيه وهو على المنبر ما يزيد على هذه» يعني السبابة) 
وفي رواية : «رأيت رسول الله ئة وهو على المنبر يخطب إذا دعا 
يقول هكذاء فرفع السبابة وحدها». 


وهذا الحديث رواه اخ ومسلم واو داود والنسائي 


)0()٤( :‏ : 
والترمذي و صححه «/ وفي سنن ابي داود عن ابن عباس 


)١(‏ حصين بن عبد الرحمن» أبو الهذيل السلمي الكوفي الحافظ الحجة» ولد في 
زمن معاوية في حدود سنة ثلاث وأربعين» حدث عن عمارة بن رويبة 
(الصحابي) وجابر بن سمرة» وأبي وائل وغيرهم» وعنه سليمان التيمي» 
وشعبة» والثوري» وأبو عوانة وفضيل بن عياض وغيرهم . وقد وثقه الكبار من 
علماء الجرح والتعديل وقد عمر» مات سنة (١۱۳)ه.‏ (سير أعلام النبلاء) 
٥‏ و(تذكرة الحفاظ) /١‏ ۳٤۱٠ء‏ و(تهذیب التهذیب) .۳۸١/۲‏ 

(۲) عمارة بن رويبة الثقفي من بني جشيم بن ثقيف كوفي (صحابي) روى عنه ابنه 
أبو بكر وأبو إسحاق السبيعي» وحصين بن عبد الرحمن . وقد ذكر ابن الأثير في 
ترجمته هذا الحديث. عن الحصين عن عمارة بن رويبة. انظر: (أسد الغابة) 
٤‏ و(الاستيعاب) بهامش الإصابة ۳/ ٠١‏ . 

(۳) بشر بن مروان بن الحكم الأموي» أخو عبدالملك بن مروان» ولي العراقين لأخيه 
غدالملك» ول دار دى وکان سما جواداء هات سة ( 6 ۷ه انظر: (سشير 
أعلام النبلاء) /٤‏ ١٠٤٠ء‏ و(البداية والنهاية) /٩‏ ۷» و(شذرات الذهب) /١‏ ۸۳. 

)٤(‏ في (ط): والنسائي والترمذي وصححه» ساقطة. 


= بروايات متعددة وألفاظ‎ ۲٣٢۱ ء۱۳١٦‎ ء۱٠۳٣‎ /٤ آخرجه أحمد (فی مسندہ)‎ )٥( 


o۱۲ 


ب۷٤‎ 


قال : «المسألة آن ترفع يديك حذو منكبيك أو نحوهماء 
والاستغفار أن تشير بأصبع واحدة» والابتهال أن تمد يديك 
جمیعاً»» وفي رواية: «والابتهال هكذا: ورفع يديه وجعل 
ظهورهما مما يلي وجهه»”" رواه أيضاً مرفوعاً عن ابن عباس أن 
رسول الله کله . قال [فذکر نحو ])0 


وأما رفع النبي ية يديه في الدعاء فهو في الحديث أكثر من 
آن يبلغه الإاحصاء. 


ا حدیٹث ا قال : «کان رسول الله د لا يرفع بدیه فی 
شىء من دعائه إلا فی الاستسقاءء فانه کان یرفع يديه حتی یری 


مختلقة عن عمارة بن رويبة. 
ومسلم (في صحيحه) ٥۹١ ٥۹٥١/۲‏ كتاب الجمعة» باب تخفيف الصلاة 
والخطبة (۱۳) حديث رقم )۸۷٤(‏ في روايتين بمعناه. 
وأبو داود (في سننه) ۲۷۸/١‏ كتاب الجمعة» باب رفع اليدين على المنبر. 
والنسائي فى سننه) ۱١۸/۳‏ كتاب الجمعة» باب الإشارة في الخطبة (۲۹) 
حدیث رقم )۱٤۱۲(‏ . 
وأخرجه الترمذي (في سننه) ۳۹١/۲‏ أبواب الصلاة» باب ما جاء في كراهية 
رفع الأيدي على المنبر (۳۷۱) حديث رقم .)٠١٠١(‏ 
قال آبو عيسى : «هذا حديث حسن صحيح». 
وأخرجه أيضاً ابن خزيمة (في صحيحه) ۲/ ٠١‏ كتاب الصلاة» باب كراهية 
رفع اليدين على المنبر في الخطبة )٦۹١(‏ حديث رقم .)٠٤١١(‏ 
(۱) انظر: (سنن أبي داود) ۲/ ۱٦١‏ كتاب الصلاةء باب الدعاء حدیث ٠٤۸۹٩‏ . 
(۲) نفس المصدر حديث رقم )۱٤۹١(‏ طبع مع كتاب معالم السنن. 
(۳) الزيادة من أبي داود. 
)٤(‏ نفس المصدر حدیث رقم .)٠٤۹۱(‏ 


0\٤ 


بياض إبطيه» رواه الجماعة أهل الصحاح والسنن والمسانيد مثل 
الببخارى' ۳ ] (۲( وأبو eS‏ ال ولا 


وابن ا والاإمام أ في مستندذه وعيرهم 


(۸) 


)4( 


(A) 


وفي رواية لمسلم: «أن النبي ئ استسقى فأشار بظهر كفيه 
الا رواه ايو داود» ولفظه: «أن التي ا کان 


انظر: (صحيح البخاري) ۲٠/۲‏ كتاب الاستسقاءء باب رفع الإمام يده في 
الاستسقاء (۲). 

ومسلم (في صحیحه) ۲/ ٦١١‏ كتاب صلاة الاستسقاءء باب رفع اليدين بالدعاء 
في الاستسقاء حديث رقم (۸40) . 

وأبو داود (في سننه) 14۲/١‏ كتاب الصلاةء» باب رفع اليدين في الاستسقاء 
(۲۹۰) حدیث رقم (۱۱۷۰). 

ولم أجده في سنن الترمذي . 

والنسائي (في سننه) ۳/ ۱٥۸‏ کتاب الاستسقاء» باب کیف رفع يده )٩(‏ حدیث 
رقم ۱٥۱۳‏ . 

ولم أجده في ابن ماجه . 

وأحمد (من مسنده) ۱/ ١۱۸۱ء‏ ۱۸۲ . 

وآخرجه أيضاً ابن خزيمة (فی صحیحه) ۲/ ۳۳۳ ۳۳٤١‏ کكتاب الصلاةء باب 
استقبال القبلة للدعاء قبل الصلاة للاستسقاء وتحويل الأردية قبل الصلاة 
(100) . 

وأخرجه أيضاً الدارمي (في سننه) ۳١١/١‏ كتاب الصلاة» باب رفع الأيدي في 
الاستسقاء. ٠‏ 

وأخرجه أيضاً أبو داود الطيالسي (في مسنده) ص۲۷۲ عن ثابت عن أنس» 
حدیث رقم .)۲۰٤۷(‏ 

والبيهقي (في سننه) ۳/ ١۷‏ كتاب الصلاةء باب الاستسقاء. 

انظر : (صحيح مسلم) ۲/ ٦١١‏ كتاب صلاة الاستسقاءء باب رفع اليدين بالدعاء 
في الاستسقاء حدیث .)۸٩۹7(‏ 
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لولم یکن ا 
وق لما هي 
المصلي عن 
رنع بصره 
لمنافانسه 
ا 


يستسقي هكذاء يعني ومد يديه وجعل بطونها مما يلي الأرض 
حتی اڭ ا ابطیه»" . 

فهذا هو رفعهما إلى فوق رآسهء وهو الابتهال المذكور في 
حديث ابن عباس» ومن صوره هذا الرفع إلى فوق الرس اأ 
تصير كفاه من جهة السماء إذ لا يمكن مع استيفاء الرفع أن تكون 
بطونهما من نحو السماء. 

الوجه الثالث: أنه قد نهى عن رفع البصر في الصلاة إلى 
فوق بالخشوع الذي أثنى الله على أله ا قد آقح 
SoA‏ هم في صلاعم حَشِعوةَ © 4 [المؤمنون: 
وقال وات بابر الصاو ولا لكي إلا عل اشن (4 
[البقرة: ]٤١‏ والخشوع يكون مع تخفيض البصرء كما قال 
تعالی : ¥ بوم شف عن ساق وَيذَعَونَ ا د مور ا 2 شع 
ارم مھم و وقد کا بعر إل اشر ر سنو ج 
e [é1‏ 0 م نون ي ن اخنان ي س 5 جم إل نص 

خشعة ابصرهر ترهقهم ۾ ذل ذلك وم ای اوا وذو 4 

[المعارج: ۳ ] وقال: # فول عتم بو ع الداع إل َء 
ٽڪر @ سما اصرهر رجو من الخمداثِ ام جا مير 


مَهطِين إل الداع 4ز الکفرون هذا وم عير @ € [القمر: ]۸-٦‏ كما 


(۱) في (ل) و(ط) ساقطة» والتصويب من نص الحديث في أبي داود. 

(۲) سنن أبي داود 1۹۲/١‏ باب رفع اليدين في الاستسقاء )۲٠١(‏ حديث رقم 
(۱۱۷۲). وآخرجه أيضا ابن خزيمة (في صحیحه) ۲/ ۳۳۲١‏ كتاب الصلاةء باب 
صفة رفع اليدين في الاستسقاء )٦٥7(‏ حديث رقم .)٠٤١١(‏ 


0۱1٦ 


سرو سے س س 
زا 


وصف الأصوات بالخشوع في قوله: * يومد يبعوت الراعى ا 
عوج مومت السات لان فامع لهسا [طه: .]٠١٠۸‏ 
وعن أنس عن النبي بيه قال : «ما بال آقوام يرفعون أبصارهم إلى 
السماء في صلاتهم» فاشتد قوله في ذلك حتى قال: لينتهُنً عن 
ذلك أو لتخطفن أبصارهم» رواه البخاري وأكثر آهل الستو. 
وعن أبي هريرة أن النبي بيه قال: «لينتهين آقوام يرفعون 
أبصار هم إلى السماء في الصلاة أو لتخطفن أبصار هم“ رواه 


مسل وغیره [ 


(۱) صحيح البخاري ۱۸۳/۲ كتاب الأذانء باب رفع البصر إلى الا في الصلاة 
(۹۲) وأبو داود (في سننه) ٠٦١/١‏ كتاب الصلاةء باب النظر في الصلاة 
)۱٦۷(‏ حدیث رقم ٩۱۳‏ . | 
وابن ماجة (في سننه) ۳۳۲/١‏ كتاب إقامة الصلاة» باب الخشوع في الصلاة 
)٦۸(‏ حدیث رقم .)۱۰٤٤(‏ 
والنسائي (في سننه) ۷/۳ كتاب السهو» باب النهي عن رفع البصر إلى السماء 
في الصلاة» )٩(‏ حدیث رقم .)١١۹۳‏ 
والدارمي (في سننه) ۰۲۹۸/١‏ كتاب الصلاةء باب كراهية رفع البصر إلى السماء 
في الصلاة. ) 
وأحمد (في مسندہ) ۱۰۹/۳ء ۱۱۲ ۱۱١ ۱۱١‏ ١٤٠۱ء‏ ۲۵۸. كلهم عن 
ار ) 

(۲) انظر: (صحيح مسلم) ۳۲٠/١‏ كتاب الصلاةء باب النهي عن رفع البصر إلى 
السماء في الصلاة )۲١(‏ حديث )٤۲۹(‏ وهو بلفظ : «يرفعون أبصارهم بالدعاء» . 
ورواه بلفظ آخر أیضاً حدیث رقم .)٤۲۸(‏ 
وأبو داود (في سننه) ٥٦١/١‏ كتاب الصلاة» باب النظر في الصلاة )١١۷(‏ 
حديث رقم (4۱۲). وهو بلفظ مختلف» من رواية جابر بن سمرة. 
وابن ماجة (في سننه) ۳۳۲/١‏ كتاب إقامة الصلاةء باب الخشوع في الصلاة = 
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ولو کان الله ليس فوق› بل هو في السفل» كما هو في 
الفوق لا لاختصاص لأحد الجهتين به» لم يكن رفع البصر إلى 
السماء ينافي الخشوع› بل كان يكون بمنزلة خفضها. 
إن الله ذ ت ٤ TT‏ 3 
a‏ الوجه الرابع : إن الذين يرفعون أيديهم وأبصارهم وغير ذلك 
آنه فوقهم إلى السماء وفقت الدعاء تقصد قلوبهم الرب الذي هو فوق› 
وتكون حركة جوارحهم بالإشارة إلى فوق تبعاً لحركة قلوبهم إلى 
فوق» وهذا آمر يجدونه كلهم في قلوبهم وجداً ضرورياً إلا من 
a O E SS‏ 
المقدسي”' عن الشيخ آٻي ج جعفر الهمذاني آنه حضر مجلس 


= () حديث رقم .)٠٠٤١(‏ وقال: «أو لا ترجع إليهم أبصارهم». 
وأخرجه أيضاً النسائي (في سننه) ۳۹/۳ كتاب السهوء باب النهي عن رفع 
البضز إلى .السماء عنك. الدغاء في الصلاة حدیث رقم )۱۲۷١(‏ وفيه: عند 
الدعاء» . 
وأحمد (في مسنده) ۲/ ۳۳۳ ۳۹۷ . 
والدارمي (في سننه) ۱/ ۲۹۸ كتاب الصلاةء باب كراهية رفع البصر إلى السماء 
في الصلاةء» من رواية جابر بن سمرة. 

(1) محمد بن طاهر بن علي بن أحمد» أبو الفضل» المقدسي. الأثري الظاهري 
الصوفي» الإمام الحافظ. ولد ببيت المقدس سنة (۸٠٤)ه‏ ذو تصانيف كثيرة 
بأحوال الرجال. حسن الاعتقادء صدوق عالم بالصحيح والسقيم» لازم للأثر. 
وقد حدث عنه أبو جعفر بن علي الهمذاني» كانت وفاته سنة (۷١0)ه.‏ انظر : 
(سير أعلام النبلاء) ٠۳٠١/۱۹‏ و(وفيات الأعيان) /٤‏ ۲۸۷ و(كشف الظنون) 
A^‏ 17 ۸° 

(۲( أبو جعفر محمد بن أبي علي الحسن بن محمد بن عبدالله الهمذاني - بالذال 
المعجمة - ولد بعد الأربعين وأربعمائة. كان من كبراء الصوفية ومن أئمة آهل 
الأثرء حدث عنه ابن طاهر المقدسي» وأبو العلاء بن العطارء كانت وفاته سنة = 


بی 


الا وفك ال رل كاد اف ولا ع 


ونحو ذلك» وقام إليه الشيخ أبو جعفر فقال : يا شیخ! دعنا من 
ذكر العرش» وأخبرنا عن هذه الضرورة التي نجدها في قلوبناء 
فإنه ما قال عارف قط : يا الله إلا وجد في قلبه ضرورة لطلب 
اللو آلا يلت يمنة ولا رة 1 فال فضرت أبن المغالى غل 
رأسه» وقال: حيرني الهمذاني» . 


فأخبر هذا الشيخ عن كل من عرف الله آنه يجد في قلبه 


حركة ضرورية إلى العلو إذا قال يا الله» وهذا يقتضى آنه فى 
فطرتهم وخلقتهم العلم بآن الله فوق» وقصده والتوجه إليه إلى 
وق ٠‏ 


(۳) 


الوجه الخامس: أن الناس مع اختلاف عقائدهم وأديانهم 


(١۳٥)ه.‏ انظر: (سير أعلام النبلاء)ء و(النجوم الزاهرة) ۲٠٠ /١‏ و(شذرات 
الذهب) ٩۷ /٤‏ . 

الجويني سبق ص١١٠‏ . 

و(في سير أعلام النبلاء): «كان الله ولا عرش وهو الآن على ما كان عليه. .». 
أورد هذه القصة الذهبي (في العلو) (المختصر) ص٦۲۷‏ رقم (۳۳۷) قال: «قال 
أبو منصور بن الوليد الحافظ في رسالة إلى الزنجاني: أنبآنا عبد القادر الحافظ 
بحران» أنبأنا الحافظ أبو العلاءء أنبأنا أبو جعفر بن علي الحافظ فقال: سمعت 
أبا المعالي الجويني وقد سئل عن قوله: #الرحمن على العرش استوى# فذكر 
القصة». قال الألباني في تعليقه على مختصر العلو: «إسناد هذه القصة صحيح 
مسلسل بالحفاظ» وأوردها أيضاً (في سير أعلام النبلاء) ۸/ ٤۷٤‏ في ترجمة 
الجويني» وأوردها السبكي (في طبقاته) ۳/ ۲٠۳ .۲٠۲‏ في ترجمة الجويني› 
وأوردها المؤلف رحمه الله (في الفتاوى) ٠٤٤ /٤‏ وفي (منهاج السنة) ۲/ ٦٤١‏ 
E‏ 


(vo 


إن الناس نع 
اختلانهم 
بشيرون إلى 
السماء عند 
الدعاء 


اتفاق الناس 
في الخبر عن 
نفوسهم. في 
قصد الإشارة 


إلى ال 


يشيرون إلى السماء عند الدعاء لله تعالى والرغبة إليه» وكلما 
عظمت رغبتهم واشتد إلحاحهم قوي رفعهم وإشارتهم» ولهذا 
لما كان دعاء الاستسقاء فيه من الرغبة والإلحاح ما ليس في غيره 
کان رفع النبي يه وإشارته فيه أعظم منه في غيره» وهذا يفعلونه 
إذا دعوا الله مخلصين له الدين» عندما يكونون مضطرين إلى الله 


لل الرغبة والرهبة› مثل ركوب البحر وعیره» وفى تلك الحال 


یکونون قاصدین الله قصداً قویاً» بل لا يقصدون غیره» ویقرنون 
بقصد قلوبهم وتوجهها إشارتهم بعيونهم ووجوههم وأيديهم إلى 
فوق» ومعلوم أن الإشارة تتبع قصد المشير وإرادته» فإذا لم 
يکونوا قاصدين إلا الله ولا مريدين إلا إياه لم تكن الإشارة إلا 
إلى ما قصدوه وسألوه» فإنه في تلك الحال لا يكون في قلوبهم 
إلا شيئان» المسئول والمسئول منه» ومعلوم أن“ الإشارة باليد 
وغيرها ليست إلى الشيء المسئول المطلوب من الله» ولا يخطر 
بقلوبهم ان هذه الإشارة إلى ذلك» ولا ادعاه المنازع في ذلك في 
أكثر الأوقات[و]" لا يكون فوق» فلم يبق ما تكون الإشارة إليه 
إلا المدعو المقصودء وإلا كانت الإشارة إلى ما لم يقصده 
الداعي ولم يشعر به» وهذا ممتنع › وهذا واضح لمن تدبره. 
الوجه السادس : آنهم يقولون بألسنتهم : ارفعوا أیدیکم ا 
الله. ونحو ذلك من العبارات» وهذا إخبار عن أنفسهم أنهم 


(1) في (ط): أن هذه الإشارة 
(۲( الواو زيادة. 


0Y» 


يقصدون الإشارة إلى الله ورفع الأيدى إليهء وإذا كان هذا الخبر 
لم يتواطؤوا عليه ولم يجمعهم عليه" أحد كان اتفاقهم في الخبر 


عما في نفوسهم كاتفاقهم في سائر الأخبار التي تجري مجرى 


هذا من الأمور الحسية والضرورية وغير ذلك . 

الوجه السابع : أن هذا الرفع يستدل به من وجوه: 

أحدها: أن العبد الباقى على فطرته يجد في قلبه أمراً 
ضروريا إذا دعا الله دعاء ا أنه يقصد بقلبه الله الذي هو 
عال وهو فوق . 

الثاني : آنه يجد حركة عينيه ويديه بالإشارة إلى فوق تتبع 
إشارة قلبه إلى فوق» وهو يجد ذلك أيضاً ضرورة. 

الثالث : أن الأمم المختلفة متفقة على ذلك من غير مواطأة. 

الرابع: آنهم يقولون بألسنتهم إنا نرفع آيدينا إلى الله 
ويخبرون عن أنفسهم/ أنهم يجدون في قلوبهم اضطراراً إلى 
قصد العلوء فالحجة تارة بما يجده الإنسان من العلم الضروري 
في نفسه» وتارة بما يخبر به الناس عن أنفسهم من العلم 
الضروري» وتارة بما يدل على العلم الضروري في حق الناس»› 
وتارة بان الناس لا يتفقون على ضلالة» فإنه إذا كان إجماع 
المسلمين وحدهم لا يكون إلا حقاًء فإجماع جميع الخلق الذين 
منهم المسلمون أولى أن لا يكون إلا حقاً. وبهذه المجامع يظهر 


أن ر نس 
الأيدي يدل 


على أن الله 


فوق من وجوه 


۵ ب 


إن الإشارة 
إلى الجة 
لشرفها يبطله 
أن الإشارة 
إلى فوق عند 
الدعاء مطلقا. 


الجواب عما تذكر الجهمية» وجماعه شيعان”'“: 

أحدهما: أن يكون الناس مخطئين في هذا الرفع لاعتقادهم 
أن الله فوق وليس هو فوق» وهذا جوابه في نهایته" . 

الثاني : أن يكون الرفع إلى بعض المخلوقات إما الملائكة أو 
الجهة الشريفة أو العرش الذي هو القبلة» ومن تدبر ما بيناه علم 
امتناع هذين الوجهين . ونحن نفصل ذلك . 

الوجه الثامن: قوله: «إن الرفع إلى فوق لأن الجهة العالية 
أشرف من السافلة بظهور الأنوار منهاء وأن الهواءالذى هو مادة 
النفس منهاء وأن النظر إليها""“ مضمونه أن ما يحتاج إليه 
اا ديرن عن الررى الى هى الاد رالو وین الور ان م 
الجهة العالية فكانت أشرف»” . ۰ 

فيقال له: أولأً: لا ريب أن حاجتهم إلى الأرض وما فيها 
أكثر» فإن عليها قرارهم» ومنها تخرج آرزاقهم التى هي 
النبات» وفيها الحيوانء وهي كما قال الله تعالى : # فما َيون 
وفيها تموون ونا رجو @ € [الأعراف : ]٠٠‏ ولهذا كان نظر 
أبصارهم إلى الأرض وما فيها أكثر من نظرهم إلى السماء وما 


)١( -‏ آي إجماع ما تذكره الجهمية شيئان. 


(۲) انظر: (نهاية العقول) لوحة ۲/ ب حيث أورد شبهة رفع ابال الا 
ثم أجاب بآن ذلك بسبب الإلف والعادة وجريان الناس على ذلك. ٠‏ 

(۳) في (ل) و(ط): منهاء وصوبت أن المقصود النظر إلى الجهة ويدل عليه كلام 
المؤلف الاتي . 

(6) نقله المؤلف (عن الأساس) ص۹۸ و(النهاية) لوحة /۱۸١‏ ب مختصراً. 


o۲ 


فيها» فعلم أن النظر الذي يكون لأجل الحاجة إلى المنظور إليه 
لتعلق القلب به هو إلى الأرض أكثر منه إلى السماء. 

ويقال له: ثانياً: الاحتجاج إنما هو برفع أيديهم وأبصارهم 
حين الدعاء لله لو شريك له» فاا دعوی عير الله فإنما 
يرفعون أيديهم إن رفعوها إلى جهة ذلك المدعو» وأما في غير 
قصد الله ودعائه وذكره فإنهم لا يلتزمون الإشارة إلى السماءء بل 
إنما يشير أحدهم إن أشار إلى شيء معين مثل الشمس والقمر 
وغير ذلك» وإذا كان الأمر كذلك كان ما ذكره من الإشارة إلى 
الجهة لشرفها من آبطل الباطل»ء فإن ذلك إنما يتوجه لو كان 
المذكور هو إشارتهم إلى فوق مطلقاً وهذا خلاف الواقع» بل 
إنما يشيرون اللإشارة المذكورة إذا دعوا الله مخلصين له الدين. 
وين هذا من هذا؟ . 

ويقال له : ثالغاً ' فد تقدم آنهم يعلمون ویخبرول انهم إنما 
يشيرون إلى الله لا إلى محض الجهة. 

الوجه التاسع : قوله: «إن الإشارة قد تكون إلى الملائكة 
التى هى مدبرة أمر العباد»" . 

قال له آولا شار ة اسان الى لىع مترو طة زره 
به» وقصد الإشارة إليه» فإن لم يشعر به ولم يقصد الإشارة إليه 
محال أن يشير إليه» والداعون لله مخلصين له الدين لا تخطر لهم 


(۱) انظر: (الساس) ص۹۸ . 


ماذکره 
الرازي من 
الإشارة إلى 
العلو إشضارة 


إلى الملائكة 


ia 


الملائكة في تلك الحال فضلاً عن أن يقصدوا الإشارة إليهاء 
وکل منهم یعلم من نفسه ویسمع من غیره/ بل ویعلم منه بغر 
سمع آنه لم يقصد الإشارة إلى الملائكة» وإذا كانوا يعلمون من 
أنفسهم آنهم لم يشيروا إلى الملائكة ولا إلى محض الجهة كان 
حمل إشارتهم على هذا مع علمهم بأنهم لم يقصدوا ذلك مثل 
من يحمل سجود المسلمين في آوقات صلواتهم على أنهم 
يسجدون للكواكب والملائكة» بل الإشارة في الدعاء إلى الله 
أبلغ» وذلك أن السجود في الظاهر مشترك بين من يسجد لله 
ويسجد لغيره» وأما الذي يقول بلسانه: إنه يدعو الله وهو مع 
ذلك يشير مع دعائه» فالظن به آنه شار إلى غير الله» أقبح من 
الظن بالمسلمين أنهم يسجدون لغير الله . 

وقال له: ثانياً: الإشارة إلى الملائكة حين دعاء الله وحده 
لاشريك له إشراك بالل بل دعاء الملائكة ومسألتهم إشراك 
باللّه » فكيف بالاإشارة إليهم حين دعاء الله وحده لا شريك له. 

وقيل له : ثالثاً : الاحتجاج ليس بمطلق الإشارة إلى فوق» بل 
الإشارة عند دعاء الله وحده لا شريك له» ومن المعلوم آنه لا 
يجوز في تلك الحال رفع الأيدي إلى الملائكةء» فكيف يحمل 
حال الأنبياء والمرسلين وسائر عباد الله المخلصين على آنهم 
رفعوا أيديهم إلى غير الله حين مسألتهم لله وحده؟!. 

وقیل له : رابعاً: لا يجوز لأحد أن يرفع يديه داعياً لا إلى 
الملائكة ولا إلى غير الملائكةء بل هذا من خصائص الربوبيةء 


ومن جوز رفع الأيدي عند الدعاء إلى غير الله فهو من المشركين 
الذين يدعون غير الله» قال تعالى : # وأن المسلجد لله فلا تدعوأمَح أله 


أحدا 


ر 


کر و وو ی بت دور ٥‏ ر رک لک م رہ 8 
وأنم لا قام عبد آله یدعوه ادوا کون يه لدا ل 


4 س کے و ٥س‏ 
2 قل إِنما ادعواریی 


سے 


و أحدا © € [الجن: ]۲٠-۱۸‏ وقال تعالى : # قل أندعوا 
من دور لھ ما لا نقعتا ولا بصنا ونرد علج أَعَقًابتا بعد إد هدا آل 4 
[الأنعام : ]۷١‏ الآية» وقال تعالی  :‏ ولا سبوا اریت يدون ِن 
دون آله َيس اه عَدَوا رم4 [الأنعام : ]۱٠۸‏ وقال : وري 
وو ّ 


لا دعوت مع آله لکا ءاخر ليقثو لتس آل حرم َه إلا باح 4 


TT TE‏ م ص ا حو یر ا ےط 
[الفرقان: 1۸] الاية. وقال: # ومن الاس من يعبد الله على حرف فإن 
و و ر ر٤‏ مرا ر > 4 
أصاب خير أطمأن بد ون أصا 


ج سر ار کے ص ۰ ٠‏ 


e‏ ص م 


© [الحج : [١۲-١١‏ وقال 
تعالی : ٭ فلانت مح آل لھا ءاخر کرب من المَعَدّبينَ ‏ 
۳ وقال تعالی : ٭ ومن بذع مح آله لها ءاخر کا برهن لم بو فما 
حساباو عند ربد [المؤمنون: ۱۱۷] وقال تعالى : * ولا یامر که أن 
دوا کیک الین رابا [ آل عمران: ۸۰]. 
ولهذا كانت الإشارة إليه من تمام دعائه» وذلك من تحقيق 
كونه (الصمد) الذي يصمد العباد إليهء فإنه قصده بالباطن 
والظاهر والقلب وسائر الجسد أكمل من قصده بالقلب فقط› 
فيكون الإشارة إليه من تمام كونه صمداً» ويكون اسم (الصمد) 
مستلزماً لذلك» فكونه موجوداً يوجب المباينة التى تقتضي 


o0 


الإشارة إليه» وكونه صمداً مقصوداً يقتضي الدعاء المتضمن 
الاارة آله والاارة إلى عة لدعا اراك هة 2 له 
عن أن يكون أحداً. 

ب فظهر أن هؤلاء الجهمية منكرون لحقيقة كونه أحدا/ صمداً 
وأنهم جاحدون لحقيقة دعائه» مسوغين للإشراك به» فإن آهل 
السنة هم الموحدون له والمكملون لحقيقة الإقرار بأنه الأحد 
الصمد» وهذا ظاهر ولله الحمد. ‏ 

وبين هذا أن هؤلاء الجهمية ومن دخل فيهم من الملاحدة 
والفلاسفة والصابئين وغيرهم لا يعتقدون حقيقة الدعاء لله 
ولا یؤمنون آن اله على کل شيء قدیر؛ لاسيما من يقول منهم إِنه 
وجب بالدات ‏ لا كه ان بحر شا ولا بدت فالدعاء 
عندهم إنما يوؤثر تأثير التفوس ‏ البشرية وتصرفها في هيولي 
العالم. وإذا كان كذلك. فهم في الحقيقة لا يقصدون الله أن 
یفعل شیئاً» ولا يحدث شيئاً» ولا يطلبون منه شيئاً» ولکن 
يقوون نفوسهم”“ قوة يفعلون بهاء والعلم الضروري حاصل 


)١(‏ الموجب بالذات: هو الذي يجب أن يصدر عنه الفعل - إن كان علة تامة له - من 
غير قصد وإرادة» كوجوب صدور الإشراق عن الشمس والإحراق عن النار. 
وهذا قول الفلاسقة. انظر : (التعريفات) للجرجانیى ص۲۳۷ . 

(۲) في (ط): سبباً 

)۳( أي طينة العالم› ی فر 95 

)٤(‏ هکذا في (ل) و(ط) ولعلها: لنفوسهم. وهذا الملاحدة من الفلاسقة 
والصوفية . وقد علق ابن تيمية على قول ابن سينا وأمثاله : «أن النفس كما أثرت 
کد ا باک ت ر کین کن حا ال حل چا ار ی س د 


بالفرق بين ما يفعله الحيوان بنفسه» وبين ما يطلبه من غيره» فإِذا 
کان دعاء العباد عندهم لا معنى له إلا أنهم يفعلون بأنفسهم لم 
یکونوا داعین لله قط» ومن لم یکن داعياً لله فإنه لا يشير إليه عند 
الدعاءء بل ذلك عبث» بل قوله: يا الله افعل كذا. عبث. وهذا 
حقيقة مذهب القوم: إبطال ما بعثت به الرسل من آنواع الأدعية» 
وإبطال ما فطر الله عليه عباده من ذلك» وهؤلاء هم صل التجهم 
والتعطيل» فمن وافقهم في شيء من ذلك كان من الجاحدين لأن 
يكون الله هو الموجود المقصود المدعو المعبود. 
ولهذا تجد غالب هؤلاء النفاة - لأن يكون الله فوق العرش - 
فيهم من الانحلال عن دعاء الله ومسألته وعبادته بقدر ذلك» إلا 
من يكون منهم جاهلاً بحقيقة مذهبهم يوافقهم بلسانه على قول 
لا يفهم حقيقته. وفطرته على الصحة والسلامة» فإنه يكون فيه 
إيمان ونفاق» فأما إذا استحوذ على قلبه تغيرت فطرته» وهولاء 
يعرضون عن دعاء الله وعبادته مخلصين له الدين عند الاختيار» 
ويجادلون في ذلك» i ae‏ 
a‏ لن اکن آلریح كان رواک 
عل ظھ روه إن فی كرك لأت ار کر @ أو د قهن يما کس و 
ن کر @ َعَم لين رب رل ف ا کر ین تی @ 4 
[الشوری: ]٥-٠۳۲‏ لاسما على أشهر القراءتين وهي قراءة 


العالم . ٠.‏ انظر: (الصفدية) ۱۷١/١‏ وما بعدها. 


o۷ 


النصب”“ في قوله #ويعلم# فإن ذلك من باب قولهم: لا تأكل 
ال د ا 


(۱) 


(۲) 


ےھ کے 2 ۶ء و 0 


ومثل هذا فى الإعراب قوله: أَمَحَيبع أن EGET E‏ 


قوله : [ويعلم الذين]: قرأ نافع وابن عامر بالرفع على الاستئناف لأن الجزاء 
وجوابه تم قبله» فاستؤنف ما بعد ذلك وإن شئت رفعت «یعلم» على أنه خبر 
ابتداء محذوف تقديره وهو يعلم . وقرآ الباقون - وهم الجمهور - بالنصب على 
الصرف» ومعنى الصرف آنه لما كان قبله شرط وجواب» وعطف عليه «ويعلم» 
لم يحسن في المعنىء لأن علم الله واجب» وما قبله غير واجب فلم يحسن 


الجزم في «يعلم» على العطف على الشرط وجوابه لأنه يصير المعنى : إن يشاً 


يعلم» وهو عالم بكل شيء. فلا يعطف واجب على غير واجب» فلما امتنع 
العطف عليه على لفظه عطف على مصدره»ء والمصدر اسم» فلم يتمكن عطف 
اسم على فعل» فأضمر «أن» فيكون مع الفعل اسم فتعطف اسما على اسم» 
فانتصب الفعل ب«أن» مضمرة فالعطف مصروف على لفظ الشرط إلى معناه. 
انظر: (الكشف عن وجوه القراءات السبع وعللها وحججها) لمكي بن أبي 
طالب ۲٠۲ ٠۲٠۱/۲‏ [سورة الشورى]. وانظر: (إعراب القرآن) لأبي جعفر 
انحاس .۸٩٥ ۸٤/٤‏ 


سمی الكوفيون هذه الواو: واو الصرف . وقال ابن هشام : والحق أن هذه واو 


العطف . (مغني اللبيب) لابن هشام ۲ “"“. وهذه العبارة تأتى فى كتب النحو 
في باب الفعل المضارع المنصوب بان مضمرة وجوباً بعد واو المعية. قال ابن 
هشام (في قطر الندى) ص۸١٠‏ «وتقول: «لا تأكل السمك وتشرب اللبن» 
فتنصب «تشرب» إن قصدت النهي عن الجمع بينهماء وتجزم إن قصدت النهي 
عن کل واحد منهماء وترفع إن نهيت عن الأول» وأبحت الثاني». فتكون الواو 
فى الأولى واو المعية والثانية واو العاطفة والثالثة استئنافيةء ومراد المؤلف 
رحمه الله نصب تشر ب بان مضمرة وجوباً بعد واو المعية. ومثله الأية: #ويعلم 
الصابرين# فالفعل المضارع منصوب بأن مضمرة في كلتا الآيتين . ) 
وانظر: (إعراب القرآن) للنحاس ۰٤٨۹/۱ ۰۸٩ ۰.۸٤/٤‏ وانظر: أيضاً (مغنى 


رو سے سر کے 21 


بغار ا لی ھدوا نکم ولم الست @ ) [آل عمران: ۲۱٤٩‏ 
ومعنى آية الشورى أنه سبحانه إن شاء سكن فيظللن رواكد على 
ظهره» وإن شاء أوبقهن بما كسبوا» ويعفو عن كثير. ويعلم 
الذين يجادلون في آياتنا. وهذا كله في جواب #إن يشاً# آي : 
وإن يشا يهلكهن بذنوبهم» ويعف أيضاً عن كثير منها» ويجتمع 
مع ذلك علم المجادلين في اياتنا بأنه ما لهم من محيص»› فهو إن 
شاء جمع بين أن يهلك بعضاً» ويعفو عن بعض» وبين علم 
المجادلين في آياته حينئذ آنه ما لهم من محيص . 

الوجه العاشر: قوله: «وأيضاً أنه تعالى جعل العرش قبلة 
لدعائناء كما جعل الكعبة قبلة لصلاتنا«”"./ يقال له: هذا باطل 
معلوم بالاضطرار بطلانه عقا وديناًء وذلك يظهر بوجوه: 

أحدها: أن المسلمين مجمعون على أن القبلة التي يشرع 
للداعي استقبالها حين الدعاء هي القبلة التي شرع استقبالها حين 
الصلاة» فكذلك هي التى شرع استقبالها حين ذكر الله كما 
تستقبل بعرفة والمزدلفة وعلى الصفا والمروة» وكما يستحب 
لكل ذاكر لله وداع أن يستقبل القبلة» كما ثبت عن النبي بيه أنه 
كان يقصد أن يستقبل القبلة حين الدعاء» وكذلك هي التي يشرع 
استقبالها بتوجيه الميت إليهاء وتوجيه النسائك والذبائح إليهاء 
وهي التي ينهى عن استقبالها بالبول والغائط» فليس للمسلمين 


احتجحاج 
الرازي بأن 
العمرش فبلة 
للدعاء باطل 
VY‏ 
إجمان 
المسلميسن 
على أن قبلة 
الدعاء هى 
نبلة الصلاة ‏ 


بل ولا لغيرهم قبلتان أصلاً في العبادات التي هي من جنسين ٠‏ 


(۱) انظر : (الساس) ص۸٩‏ . 


كالصلاة والنسك› فضا عن العبادات التي هي من جنس واحد» 
وبعضها متصل ببعض: فإن الصلاة فيها الدعاء في الفاتحة 
وغيرها» والدعاء نفسه هو الصلاة قد سماه الله في كتابه صلاة 
ق فال وص علوم إ4 صلوتك سگ 4 [التوبة: .]٠١۳‏ 

وفي الصحيح عن عبد الله بن أبي أوفى”«أن النبى ية كان 
إذا أتاه قوم بصدقتهم صلى عليهم» وإن أبي آتاه بصدقة فقال: 
اللهم صل على آل أبي أوفى»"“ . 

وفك قال تعال: وتاب الت ١ا‏ ما صا عله وسا 
©4 وقد علم النبي يله مته الصلاة عليه في غير حديث 
في الصحاح وغيرهاء في جميعها إنما يعلمهم الدعاء له بصلاة 
لله وبركاته» كما قال: «قولوا: اللهم صل على محمد وعلى آل 
محمد كما صليت على إبراهيم وعلى آل إبراهيم إنك حميد 
مجيد» وبارك على محمد وعلی آل محمد کما بارکت على 


(1) عبدالله بن أبي أوفى» واسم أبي أوفى علقمة بن خالد بن الحارث الأسلمي من 
هوازن. له ولأبيه صحبة» وشهد عبد الله الحديبية وروى أحاديث شهيرة. نزل 
الكوفة وكان آخر من مات من الصحابة بها سنة (۸۷ه). انظر: (الاستيعاب) 
بهامش اللإإصابة ۲/ ۲۲٠‏ وانظر : (الإصابة) ۲۷١/۲‏ . 

(۲) آخرجه البخاري (في صحیحه) ۷/ ۱٥۷‏ کتاب الدعوات» باب ۳۳ هل يصلى 

على غير النبي ية وقول الله تعالى : #وصل عليهم إن صلاتك سكن لهم . 

ومسلم (في صحیحه) ۷٥۷۰۷٥٦/۲‏ تاب الزكاةء باب الدعاء لمن آتى 

بالصدقة حديث رقم(۷۸١۱)‏ . 

وأخرجه أحمد أيضاً (في FAN i 65/5 ou‏ 


o۰ 


إبراهيم وعلى آل إبراهيم إنك حميد مجيد»'. 


وقد بسطنا الكلام على هذا في غير هذا الموضع بحيث 
تكلمنا على مسمى الصلاة في اللغة الذي هو الدعاء» وأن الصلاة 
المشروعة هي دعاء كلهاء فإن الدعاء هو قصد المدعو تارة 
لذاته» وتارة لمسألته أمراً منه» وهذا كالشخص يدعو غيره 
ويطلبه ويقصده تارة لذاته» وتارة لأمر يطلبه منه. والصلاة 
تتضمن هذين النوعين : عبادة الله والثناء عليه» والسؤال له . 

وقد ذكر النبي ييه النوعين في الحديث الذي في صحيح 
مسلم عن اس هريرة عن النبي يه قال: «يقول الله سبحانه 
وتعالی : قسمت الصلاة بيني وبين عبدي نصفها لي ونصفها 
اتن ولغادى ما سال و قال المد و ال ر 


وء سے 


اللیيت @ ) قال الله : حمدني عبدي . فإذا قال: # اَن 
احير 2 قال الله : أثنى على عبدي. فإذا قال العبد: 


ولك د دوم الس ٭ قال الل : مجدني عبدي . أو قال : 


فوض إلى عى فا فال الد م اال ا وباك 
6 4 قال الله : هذه الآية بيني وبين عبدي 


نصفين» ولعبدي ما سأل. فإذا قال العبد: هدنا اضر 


)١(‏ آخرجه البخاري (في صحیحه) ٠٥١١/۷‏ كتاب الدعوات» باب ۳۲ الصلاة على 
النبي يياو ومسلم (في صحيحه) ٠٠١ » ٠٠٠١/١‏ كتاب الصلاة» باب الصلاة 
على النبي بعد التشهد حديث رقم (٥0١٤).(1٨٤)و(۷١٤).‏ 
وأحمد (في مسنده) ۱/ ۱۱۸/٤۰٤۷ / ۳۰۱٦۲‏ . 


VY‏ ب 


ق ا ا ا 
هم وا الاين @ 4 قال اله: فهؤلاء لعبدي» ولعبدي ما 
سال . ) 

فأخبر النبي بي عن ربه آنه قال «قسمت الصلاة بيني وبين 
عبدي نصفين» ومسمى الصلاة في اللخة قد قالوا: إنه مسمى 
الدعاء. والدعاء نوعان كما تقدم» والنصف الذي للرب - جل 
وعلا- هو الثناء عليه» والمقصود بذلك نفسه سبحانه وتعالى» 
فهو بذلك معبود مقصود مدعو لنفسه» والنصف الآخر الذي 
للعبد هو السؤال والطلب منهء وهو بذلك يقصد لذلك الأمرء 
ويسأل ويطلب منه» وهو (الصمد) في الأمرين لا يصلح لغيره 
لاهذا الصمد ولا هذا الصمد» وهو أيضا(آحد) في هذين/ 
لايصلح لغيره أن يكون هو المعبودء ولا أن يكون هو المتوكل 
عله .الال ب المسئول منه . فهو الأحد الصمد في النصف 
الذي له كقوله: # اتاك تعد وهو الأحد الصمد في النصف 
الذي للعبد كقوله: وناك نستعي © 4 ولهذا قال من 
قال من السلف: «إن الله سبحانه آنزل مائة كتاب وأربعة كتب» 


جمع معانيها في الأربعة» وجميع معاني الأربعة في القرآن» 
وجميع معاني القرآن في المفصل» وجميع معاني المفصل في أم 
رر 7ں 


القرآن e‏ معاني آم القرآن في قوله: إاكنعبدوإبًاك 


(1) سبق تخريج الحديث ص ٥1‏ . 
(۲) في (ط): وجمع في المواضع الأربعة السابقة. 


o۲ 


وقد بسطنا الكلام على هذا في مواضع في غير هذا 
الكتاب. وبينا تعلتق العبادة بالالهية» فإن الإله هو المعبودء 
وتعلق الاستعانة بربوبيته؛ فإن رب العباد الذي يربيهم» وذلك 
يتضمن أنه الخالق لكل ما فيهم ومنهم. والإلهية هي العلة 
الغائية» والربوبية هي العلة الفاعلية. والغائية هي المقصودة› 
وهي علة فاعلية للعلة الفاعلية . ولهذا قدم قوله: «ل إتاك 
تعد على قوله: # ولاك نشتیڻ وتوحيد الإلهية 
يتضمن توحيد الربوبية» فإنه من لم يعبد إلا الله يندرج في ذلك 
أنه لم يقر بربوبية غيره بخلاف توحيد الربوبية فإنه قد أقر به عامة 
المشركين في توحيد الالهية كما قال تعالى : ¥ ومائومن ڪهم 


باه إل وهم مرون ت 4% ايوت ف ٠‏ ] وکر الببخاري 


١ هااا مروئ عن ال الصرى قد أزردة اليوط اى الذر افر‎ 0(J 
قال : «وأخرج البيهقي في شعب الإيمان عن الحسن قال : أنزل الله مائة وأربعة‎ 
وقد ذكره المؤلف أيضاً عن الحسن (في جواب آهل العلم والإيمان‎ ٠. . . كتب‎ 
بتحقيق ما أخبر به رسول الرحمن من أن #قل هو الله أحد# ا‎ 
ف‎ 

(۲) مثل کتاب (جواب أهل العلم والإيمان) وانظر: (العبودية)» وانظر : (الفتاوی) 
الجزء الأول ص ۲ وما بعدها. 

(۳) علة الشيء هو ما يتوقف ذلك الشيء عليه. ا 
المعلول أي يكون مؤثراً فى المعلول موجدا له» وهي العلة الفاعليةء وإما أن 
يكون المعلول لأجلهاء 5 العلة الغائية . فالعلة الفاعلية ما يوجد الشيء بسببه» 
والغائية ما يوجد الشىء لأجله. انتهى باختصار. (التعريفات) للجرجاني 
ص ۱٥٥۱٥٤‏ .| 


o 


في صحيحه عن عكرمة وغيره: «تسآلهم من خلق السموات 
والأرض؟ فيقولون : الله » وهم مع هذا یعبدول E‏ 


وقد أخبر عنهم بذلك في قوله : 3 وکین سألتهم من حلقَ الروت 
رالاس لرن اه وني قول  :‏ قل لمن الارض ومن فیا ن گنن 


ص 1 ھر C7‏ 4 2 َو ت % 


اک رر اشر ای 9 


e 
سے‎ 
2 


ا e‏ د 


2م ےر س ص 3g‏ ^> 
من پيلوء مکوت ڪل و ا عله 2 
ا N‏ ۶£ ر < ےت 2 ج ےر کہ ۴ 1 ت َو 8 
تعامون ن سیقولوت للد قل أف د شسحروت 2 ۰ 


د باحق ولنهر 
ا اشد ا ن ورماڪات م ا که ا که 


سے سے ےو ا کے سے ب سے اا EN‏ صت سے 
۲ . الہ . 
SIO‏ عللم ١‏ 


يما خلق ولعلا لعلا بعضمھم عل بعض سبحلی آل عم يفوت 


aR CEOS صر ص‎ 


للد فتعلل عا مشرڪوت €[المۇؤمنون : ۸٤‏ فأخبرعن 


هؤلاء الذين نزه نفسه عن إشراكهم» وأخبر أنهم كاذبون في عدولهم 
عن الحق الذي جاءبه» وردعليه م أنه : 9 ما خد أله ين ر وي 
ڪات ممه رمن لو أنه إذاسألهم  :‏ لمن الارض وسن فی4 
یوون ل 4 و : من رب السسملوت الستبع ورب ارش 
العظے ( ولور لہ € وإذا سألتھہ  :‏ قل من پیر ما 
ع 2 ار یوت کسر تامو © سیقولورے ؛ 

فالأول: إقرارهم بأن الأرض وما فيها لله . 


والثاني : إقرارهم بأن السموات السبع والعرش العظيم لله. 


)۱( انظر e‏ كتاب التو حيد» باب ٤١‏ قول الله تعالى : 
فلا لوا دا4 . 


والثالث: إقرارهم بأن ملكوت جميع الأشياء بيده» وأنه 


الذي يمنع المخلوق وينصره فيجيره من الضرر والأذى» فيجير ۱ 


على من يشاء» ولا يجير عليه أحد. فإذا أراد بأحد ضرراً لم 
يمنعه مانع» وإِذا رفع الضرر عن أحد لم يستطع أحد أن يضره . 
وفي کون ملکوت کل شيء بيده بيان آنه هو المدبر النافع له» 
فهو الذي يأتي بالمنفعة» وهو الذي يدفع المضرةء كما قال في 
الأية الأخرى: فل أف يشم ما عون من دون ا ال إن آراديی أله بضر 
م a e‏ 


Ra 


ا بش کاک لمر دت بز چت 7 
ماد [1V : E‏ 


وإذا كانوا مقرين بهذا فهذا إقرار منهم بعموم ربوبيته وتدبيره 
لکل شيء» وهو أعظم من إقرار القدرية والصابئة والمتفلسفة 
الطبيعية”"“ ونحوهم ممن يجعل الرب لبعض الكائنات شيعا غير 


(۱)( القدرية : الذين ينکرون علم الله وکتابه السابق للحوادث › ويقولون: إن العبد هو 
الذي يخلق فعل نفسه ابتداءء فیجعلونه شریکا لله . . وسہی بق التعریف بهم ص ۳۹ . 


کما أن الصابئة المشركين يعتقدون بآن مدبر هذا العالم الكواكب السبعة. وقد 


سبق التعريف بهم ص۱۱۳ . 

والمتفلسفة الطبيعية: سبق التعريف بالفلاسفة ص۳١1ء‏ وأما الفلاسفة 
الطبائعيون فهم أصحاب أرسطو. قال المؤلف (في منهاج السنة) :۲۸٦/۳‏ إن 
الفلاسقة قدرية في جميع الحوادث» وأنهم أضل ب آدم» ولهذا يضيفون 
الحوادث إلى الطبائح التي في الأجسام فإنها بمنزلة القوى التي في الحيوان» 


فيجعلون كل محدث فاعلاً مستقباً كالحيوان عند القدريةء ولا يشبتون محداثا - 


o0 


۸ 


الله» وهو مع هذا قد أخبر آنهم مشرکون» ونزه نفسه عن شرکهم 
لکونهم عبدوا معه غیره» لا لکونهم اعتقدوا أن للعالمين رباً 


ألسَمَاءِ 4 [النمل: [٠٠-٥۹‏ إلى آخر الأيات يستفهم فيها كلها 
استفهام إنكار: هل يفعل هذه الأمور أحد من الالهة التي يعبدون 
من دون الله فإن قوله : # أوله مَأ [النمل:٠٠]‏ اسم واحد 
وقع صفة لإله» ليس هو جملة واحدة» كما ظنه طائفة من 
المفسرين» واعتقدوا أن المعنى: مع الله إله"" فإن القوم كانوا 
يجعلون مع الله آلهة أخرى وقد ذكر ذلك في السورة بقوله: 
الله حبر اما یشرکوت @ ) فلا يفید استفهامهم عما هم معترفون 
به . وأيضاً فإن جواب المستفهم عنه لا يكون إلا مفرداء لا يکون 
جملة» فإذا قيل: من فعل هذا. فإنه يقال: فلان ام فلان . 
لايذكر جملةء» بل لو كان ذلك لم ينتظم الكلام ولكن المقصود 


للحوادث. وحقيقة قول القوم: الجحود لكون الله رب العالمين. . ولهذا منهم 
من يقول: الفلك واجب الوجود بنفسه. انظر: (منهاج السنة) ۲۸١/۳‏ و(درء 
التعارض) ٠١١/۸‏ . 

)١(‏ قال الطبراني (في تفسيره) ۳/۲۳: «أمعبود مع الله؟» وقال ابن الجوزي (في 
تفسیره) ۱۸٩ /٦‏ : «آي لیس معه إله» وقال الخازن (فی تفسیره) ۳/ ۳۹۱: « هل 
معبود أعانه على صنعه؟» وقال النسفي مع الخازن :۳41/r‏ «آغیره يقرون به 
ويجعلون له شريكا؟» وقال الرازي (فى التفسير الکبير) :۲٠٠/۲‏ «أغيره يقرون 
به ویجعلون له شریکا؟» ۱١١/۸‏ . 


o٦ 


أن هذه الألهة التي تدعونها من دون الله : هل هي التي فعلت هذه 
الأمور أم الله وحده فعلها؟ فإن القوم كانوا مقرين بأن الله وحده 
هو الفاعل لهذه الأمور. وهذا شأن استفهام الإنكار. فإنه يتضمن 
نفي المستفهم عنه والإنكار على من أثبته. والقوم كانوا معترفين 
بذلك» لكن كانوا مع ذلك مشركين به الألهة التي يعلمون آنها لم 
تفعل ذلك. فأنكر عليهم ذلك وزجروا عنه. ومثل هذا في 
القران كر 

ومن عرف هذا عرف الشرك الذي ذمه الله في كتبه وآرسل 
رسله جمیعاً بالنھی عنه» کما قال تعالی : ٭ وسل من أرَسلتًا من 


+ 


بلك من رسلا اعلا ِن دون الکن ءالهة بعَبدوهَ @ 
]٥‏ وقال تعالی: $ وقد ب ی گل اة شولا ر 
وَجْسَنوا لهرت 4 [النحل: ]١‏ والعبادة تتضمن کمال المحبة 
الخضوع» قال تعالی: ¥ وم الاس من نخد من دون الله 
آندادا وتم کت انل وال اموا سد حا 4[البقرة: .]٠٠١‏ 

فهذه السورةء يعني الفاتحة» التي قد ثبت في الصحيح عن 
النبي بيه نها أعظم سورة في القرآن”"“ وأنه لم ينزل في التوراة 
ولا في الانجيل ولا في القرآن مثلهاء قد ذكر فيها جماع الكتب 
لال بقوله: A‏ )€ ومما 


(۲) راجع ص ٥۳۳‏ هامش (۲). 


۸| ب 


ہے وء و 2 ر 


وقوله: #فاعبده وول ملهٍ) [هود: ۱۲۳] وقوله: علد 
ولت وليه مساب © € [الرعد: ]۳١‏ وهذان هما نوعا الدعاء 
کما تقدم» وهما جمیعاً مختصان باله» حقان له لا یصلحان 
رةه بل دعا رةب اخه الرع رك كا فال ال ون 


رر 


n 2‏ ا ۹و و صخ و ات عر ۶ رص کے 
© ونم لما قام عبد الله یدعوه کادوا کون 


المسلجد لله فلا تدعوأ مح أله أحدًا 
© #[الجن: ۲۰_۱۸] 
وقال تعالی : # فلا ع مح أله للها ءاخر /فتكوت من المعدّبين 


جک 2 کے ر ٥‏ ص س ر > 2 
قل انما آدعوا ری ولا آشرك ہد أحدا 


ر وور رر و 


(@ 


[الشعراء: ]۲٣۳‏ وقال تعالی: ٭ قل ما یعبؤا یک ری لوک 
داوم €[الفرقان: ۷۷] وقال: وما لمهم وکیكن كرا 
اش کا اعت عنم ءالھغپہ الى تون من دون أف من مي لا جاه 
می ريك وما ادوم عر تیب #[هود: .]١‏ 

فغیر الله لا يجوز أن کون مستعاناً به متوكلاً عليه» لأنه 
لايستقل بفعل شيء أصلاًء فليس من الأسباب ما هو مستقل 
بوجود المسبب»› لکن له شريك به وما ثم علة تامة إلا مشيئة 
الله» فما شاء الله كان» وما لم يشا لم يكن . وكذلك لا يجوز أن 
يكون غيره معبوداً مقصوداً لذاته أصلاء فإن ذلك لا يصلح له 
ولهذا كان الشرك غالبا على بني آدم» كما قال تعالى :# ومايِومِنٌ 
اڪ رهم بان £ [يوسف [٠٠١:‏ فيكون أحدهم 


ص عل 


a= 
8 


ڪ رهم يان للا وشم مقر 
عبداً لغیرالله» متألهاً له مما یحبه ویجله ویکرمه ویخافه ویرجوه» 
حتی قال النبي بيه في الحديث الصحيح : «تعس عبد الدرهم› 
تعس عبد الدينار» تعس عبد الخميصة» إن أعطي رضي» وإن 


کک 


o۸ 


منع سخط» تعس وانتكس» وإذا شيك فلا انتقش»"'' وهذا 
باب واسع ليس هذا موضع بسطه. 

وقد قدمنا أن كلا النوعين يوجب اختصاص الرب سبحانه 
وتعالى بأنه الأحد وبأنه الصمد: فإن كونه (أحدا) يوجب أن 
لايشرك به في العبادة ولا الاستعانة فلا يدعى غيره. والاسم 
(الصمد) جاء معرفاً ليبين آنه هو الصمد الذي يستحق أن يصمد 
إلیه بکلا نوعي الصمد. وهذان الاسمان لم يذكرا في القرآن 
إلا في هذه السورة» التي قد ثبت عن النبي بل من غير وجه آنها 
تعدل ثلث القرآن» مثل ما روي عن آبي سعيد الخدري» قال : 
قال ية لأصحابه: «أيعحز أحدكم أن يقرا ثلث القرآن 
في ليلة؟ فشو e‏ آينا يطيق ذلك یا رسول الله؟ 


)١(‏ تعس: دعا عليه بالهلاك وهو الوقوع على الوجه من العثار . الخميصة: ثياب 
خز أو صوف معلمة» وقيل: لا تسمى خميصة إلا أن تكون سوداء معلمة. 
الانتكاس: الانقلاب على الرأس وفى الأمر» وهذا دعاء عليه أيضاً بالخيبة . وإذا 
ف افر اوا ي ف الانتقاش إخراج الشوكة. 
انظر: (جامع الأصول) ٤4٥۰٤۹٤/4‏ و(النهاية في غريب الحديث) ۲/ »۸١‏ 
و(الفائق في غريب الحديث) ٠١١/١‏ . 

(۲) أخرجه البخاري (في صحیحه) ۳/ ۲۲۳ كتاب الجهاد والسيرء باب )۷١(‏ في 
ارا ف لر ی س اا و ۷ا کات ا ات 0 ای 
فتنة المال . .وهو بلفظ : : تعس عبدالدينار والدرهم». 
وأخرجه ابن ماجه آيضاً ۲/ ١۱۳۸ء‏ كتاب الزهد» في باب المكثرين (۸) حديث 
رقم )٤٠١١(‏ بلفظ : (عبد الدينار وعبد الدرهم). | 

(۳) زيادة من حاشية(ط). وفي (ل) بياض . 


o۳4 


۸< وہ 


قال : فل هو اله کد Os‏ 
وروي عنه أيضاً عن قتادة” بن النعمان رجلا کان 
في زمن النبي ئي يقرا ذ r‏ 
لا يزيد علیها فلما آصبح آتی رجل إلى النبي إلا فقال : يا رسول 
الله! إن فلاناً بات الليلة يقرا من السحر ear‏ 
يرددها لا يزيد عليها. كأن الرجل يتقالّهاء فقال اني 6 
فوالذي نفسي بيده إنها لتعدل ثلث القرآن»”“ . 
وروی مسلم عن ابي هريرة» قال : «خرج إلينا رسول الله ميا 
فقال: أقراً عليكم ثلث القرآن» فقراً فل هو آله د 4 


(1) آخرجه البخاري (في صحيحه) ٠٠١ /٦‏ كتاب فضائل القرآن» باب فضل #قل 
هو الله أحد۱۳(4) وهو بلفظ «فقال: الله الواحد الصمد ثلث القرآن» . 
وانظر: (فتح الباري) ٠۰ /٩‏ حیث ذکر ابن حجر قوله صلی الله عليه وسلم: «الله 
الواحد» بدل: قل هو الله أحد4 وفي فتح الباري أيضاً ٠٠٠/١‏ [المصدر 
السابق] في رواية عن أبي سعيد الخدري وأخرى عن أخيه لأمه. 

(۲) هو قتادة بن النعمان بن زين بن عامر الأوسي» شهد بدراًء أول من دخل المدينة 
ا من القرآن وهي سورة (مريم) روى عن النبي ية أحاديث» روى عنه أخوه 
أبو سعيد الخدري وابنه عمر بن قتادة» ا ا الله عنهم 
أجمعين . انظر: (الإصابة) ۲۱۸۰۲۱۷/۳ . 

(۳) هذا الرجل المبهم هو قتادة بن النعمان راوي الحديث؛ قال ابن حجر :«ولعل 
الذي سمعه هو آبو سعيد الخدري› لأنه أخوه لأمه» وكانا E‏ وبه جرم 
ابن عبد البر“ (فتح الباري) ٥۹/۹٩‏ . 

)٤(‏ صحيح البخاري ٠٠١/١‏ كتاب فضائل القران» باب فضل #قل هو الله أحد» 
و۸/ ۱١١‏ كتاب التوحيد» باب ما جاء فى دعاء النبى َيه لأمته أول كتاب التوحيد. 
وأخرجه مالك (في الموطاً) ۲۰۸/۱ کا القرآنء باب ما جاء في قراءة #قل 
هو الله أحد# و#تبارك الذي بيده الملك . 


04١ 


)۱( و ٣‏ ا 
ج یما وروى مسلم آيضا عن آبي الدرداء عن النبي 4ة 
قال : «أيعجز أحدكم آن يقرا في ليلة ثلث القرآن؟ قالوا: وكيف 
يقرا ثلث القرآن؟! . قال : ف هو آله أَصَدٌ © 4 تعدل ثلٹ 
القرآن»“ وعن عائشة» أن رسول E j‏ 
اا کے فلا رجیا د کروا دات ay‏ الله ية فقال : 
سلوه لأيّ يصنع ذلك؟ فسألوه فقال: إنها صفة الرحمن عز 
وجل» فأنا أحب أن أقراً بها . فقال رسول الله ية . آخبروه آن الله 
يحبه» رواه البخاري EY‏ 

وقد قال من قال من العلماء: «هى ثلث القرآن» لأن القران 
ثلاثة أقسام: قسم توحيد» وقسم قصص» وقسم أمر ونهي . 
وهذه”“ فيها التوحيد». وهذا الذي قاله إنما يتم إذا كانت 


)١(‏ صحيح مسلم ٠٥۷/١‏ كتاب صلاة المسافرين وقصرهاء باب فضل قراءة قل 
هو الله آحد4(٥٤)‏ حدیث رقم(۸۱۲). 

(۲) المصدر السابق ٠٥٦/١‏ حديث رقم .)۸١١(‏ 

(۳) انظر: (صحیح البخاري) ۸/ ٠٠١ ۱٠٤‏ كتاب التوحيد» باب ما جاء في دعاء 
النبي بيا أمته إلى التوحيد أول كتاب التوحيد. ) 
ومسلم (في صحيحه) ٥۷۷ /١‏ كتاب صلاة المسافرين وقصرهاء باب فضل قراءة 
قل هو الله أحد# حديث رقم ۸۱۳. 

. آي السورة#قل هو الله آحد#‎ )٤( 

)٥(‏ ذكر المؤلف رحمه الله في كتاب (جواب أهل العلم والإيمان) ص ۷١‏ أن أبا 
العباس بن سريج سئل عن معنى قول النبي بي «قل هوالله أحد تعدل ثلث القرآن» 
قال :«إن القرآن أنزل على ثلائة أقسام ١‏ اقلت أحكام» وثلث وعد ووعيده ` 
وثلث أسماء وصفات» وانظر : (الفتاوی) ۷/ ۲۰۷ . 


0١ 


۹ 


جام .وال مر كلك ان هذ الاسيو ‏ لمان 
سائر أسماء الله الحسنى» وما فيها من التوحيد كله قولاً وعملاًء 
والنبي ية ذكر هذين الاسمين» فقال: الله الواحد الصمد/ تعدل 
ثلث القرآن»“ وذلك أن كونه أحداً وكونه الصمد يتضمن أنه 
الذي يقصده کل شيء لذاته› لها طلات مه وآنه مستغن بنفسه 
عن کل شيء٠‏ وآنه بحیث لا يجوز عليه التفرق والفناء» وأنه 
لا نظير له في شيء من صفاته ونحو ذلك مما ينافي الصمدية› 
اتو ای ی ا ی اا ا ی 
عزو ا بارا گرا : 

إذا تبين ذلك فالدعاء الذي ذكره الرازي هنا هو أحد نوعي 
الدعاء» وهو دعاء المسألة والطلب منه" قال تعالى: # ودا 
سالک عباوی عن قان َر اجيب دوه الع لدا دَعَانِ 4 
[البقرة:١۱۸]‏ وهذا في الكلام نظير الذكر الذي هو ثناء وتحميد 
لله تعالى . ولهذا يقال فى الفاتحة: نصفها ثناء ونصفها د 
ومن المعلوم اال القبلة في هذا كاستقبالها في الذكر 


)١(‏ أي الأحد والصمد. 

(۲) انظر البخاري (في صحیحه) ٠٠١ /٦‏ كتاب فضائل القرآن» باب فضل #قل هو 
الله أحد# )۱۳١(‏ وهو بلفظ : «فقال الله الواحد الصمد ثلث القرآن» وانظر تعليق 
ابن حجر (في فتح) الباري ٠١ /٩‏ حيث ذكر تخريج قوله يو : «الله الواحد“ بدل 
«قل هو الله أحد» . 

(۳) الدعاء نوعان: دعاء عبادة وقصد» ودعاء مسألة وطلب. انظر: (الفتاوى) 
TELET /1*4/|‏ 


أو أوكد» والقبلة التى تستقبل بهذا الدعاء هى قبلة الصلاة 
بعينهاء ولهذا كان النبى كلل إذا اجتهد فى الدعاء يستقبلها 
كما فعله فى أثناء الاستسقاءء الذي رفع فيه يديه رفعاً تاماً. 


sS O ID. .‏ الله . 
فعن عباد بن تميم ٠‏ عن عمه ٠‏ «ن رسول الله َة خرج 


بالناس يستسقي › فصلی بهم رکعتین › جهر بالقراءة 
فيهما› وحول رداءه» ورفع يديه فدعا واستسقی واستقبل 
القبلة» رواه الجماعة آهل الصحاح والسنن والمسانيد 


(Y۳) ) ٠ ۶‏ 
کالبخاري ومسلم وابي داود والترمذي والنسائي وابن ماحه 


)١(‏ عباد بن تميم بن غزية الأنصاري الخزرجي» كان عند وفاة رسول الله ية ابن 
قشو سنو وقال: أبن حجر والمشهون .انه تابعي وهو ثقة» وحديثه في 
الصحیحین» روی عن آبيه وعن عمه عبد الله بن زيد وأبي سعيد الخدري › 
وعنه الزهري وعمر بن يحيى المازني» ويحيى بن سعيد الأنصاري وغيرهم . 
(الإصابة) ۲/ ٠٠٠‏ و(تهذيب التهذیب) ٩۱١۹۰ /١‏ . . 
(۲) هو عبدالله بن زيد بن عاصم المازني الأنصاري» شهد أحداً وما بعدها» روى 
عنه ابن أخيه لامه عباد بن تميم» قتل يوم الحرة سنه (۳٦ه)‏ انظر : (الإصابة) 
۰0/۲" 
(۳) صحيح البخاري ۲١/۲‏ كتاب الاستسقاءء باب استقبال القبلة في الاستسقاء 
(۲۰) بلفظ « أن النبي َي حرج إلى المصلى يصلي › ونه دعا أو أراد أن يدعو 
استقبل القبلة وحول رداءه». 
ومسلم (في صحیيحه) ۲/ ٦١١‏ كتاب صلاة الاستسقاء أول الكتاب حديث رقم 
٩٤‏ بلفظ مختصر» وقد خرجه من أربعة طرق عن عباد بن تميم أحدها عن 
عمه» وصرح بالثانية أن عمه عبد الله بن زيد المازني» وقال في الثالثة : «إن 
عبدالله بن زيد الأنصاري وهو عمه أخ لأبيه من أمه». 

وأو داود (في سننه) 1۹۰۰٦۸۹4/١‏ كتاب الصلاة» باب في آي وقت يحول 
رداءه إذا استسقى» حديث رقم )۱۱۹۷(۰)۱۱٦۳(‏ بلفظ مختصر . 

والترمذي (في سننه) ۲/ ٤٤١‏ أبواب الصلاة» باب ما جاء في صلاة الاستسقاءء = 


01 


أن توجه 
الخلائن 
مرم 
و يديهم إلى 
السماء حين 
الدعاء أمر 
فطري 


وغیر ٩‏ فأخبر أنه استقبل القبلةء التي هي قبلة الصلاة في 


أثناء دعاء الاستسقاء. وإذا كانت قبلة الدعاء هي قبلة الصلاة 
بعينها كان قول الجهمي: إن العرش والسماء قبلة للدعاء قول 
مخالف لإجماع المسلمين. ولما علم بالاضطرار من دين 
الإسلام» فيكون من أبطل الباطل . 


الوجه الثانى ”“ فى ذلك وهو الحادي عشر: أن توجه 


الخلائی بقلوبهم وأيديهم وأبصارهم إلى السماء حين الدعاء مر 
فطري ضروري عقلي لا يختص به آهل الملل والشرائع» بل 
يفعله المشركون وغيرهم ممن لا يعرف العرش» ولا يسمع به 


)1( 


(۲) 


حديث رقم )٥٥١(‏ بلفظ المصنف . 

والنسائي (في سننه) ۱٥۸۰۱٥۷/۳‏ كتاب الاستسقاء» باب(۰0٦۸۰۷۰)‏ 
بروايات متعددة وألفاظ مختلفة عن عباد بن تميم عن عمه. 

وابن ماجه رقن سننه) ۱/ ٤١۳‏ كتاب الصلاةء باب ما جاء في صلاة الاستسقاءء 
حدیث رقم (۱۲۹۷) بلفظ مختصر . 

وأحمد (في مسنده) ۳۹/٤‏ في مسند عبدالله بن زيد الأنصاري . ذكره بألفاظ 
اة ويا فط ال ) 

والدارمي (في سننه) ۳٠١ /١‏ كتاب الصلاةء باب صلاة الاستسقاء. 

وأخرجه ابن خزيمة (في صحیحه) ۲/ ۳۳۳ كتاب الصلاةء باب خروج 2 
بالناس إلى الاستسقاء رقم )٠٤١٠١(‏ بلفظه. 
وأبو داود الطيالسي (في مسنده) ص ۱٤۸‏ حديث رقم(٠٠٠١)‏ وهو أيضاً بلفظه . 
قسم المؤلف الوجه العاشر إلى تسعة وجوه: الأول ص ٥۲۹‏ وهي ابتداء من 
الثاني ضمن الوجوه التسعة عشر التي رد فيها المؤلف على الرازي في رده على 
خصومه بما تمسكوا به من رفع الأيدي إلى السماء حيال الدعاء. ) 


ولا يعلم أن فوق السماء لله عرشا'“ فلو كان الرفع إنما هو إلى 
العرش فقط» الذي هو قبلةء لم يقصد ذلك الرفع إلا من علم أن 
هناك عرشاًء كما لا يقصد التوجه إلى القبلة إلا من علم أن 
الكعبة التي يستقبلها المسلمون هناك لأن القصد والإرادة لا 
يكون إلا بعد الشعور بالمقصود. فمن لم يشعر آن هناك عرشاً 
امتنع أن يقصد الرفع إلى العرش. وهذا تحقيق ما تقدم من أن 
العلو لله علم بالفطرة والعقل. وأما استواؤه على العرش» فإنما 
de‏ 


الوجه الثالث في ذلك وهوالثانى عشر: أن يقال: كون 


العرش أو السماء قبلة للدعاء لا يثبت بغير الشرع» فإن اختصاص 


بعض الجهات والأمكنة بأنه يستقبل دون غيرها هو أمر شرعي› 


)١(‏ ذكر الشيرازي (فى كتاب التبصرة) ص۲۲۲ «أن الأمة مؤمنها وكافرها على أن الله 
فوق العرش فيقولون كلهم: الله تعالى في السماء. ويشيرون في دعائهم 
ومسألتهم إلى السماء» ويقصدون بذلك الله على عرشه» قال أبو القاسم التيمي 
الأصبهاني (في كتابه الحجة في بيان المحجة) ۱٠١/۲‏ : «وفي منعهم الإشارة 


إلى الله سبحانه من جهة الفوق خلاف منهم لسائر المللء لأن جماهير اله لمين 


وسائر الملل قد وقع منهم الإجماع على الإشارة إلى الله جل ثناؤه من جهة 
الفوق بالدعاء والسؤال. فاتفاقهم بأجمعهم على ذلك حجة». وذكر هذا 
الإجماع ابن عبد البر (في التمهيد) ۷/ .٠١١‏ وكذلك الدارمي (في الرد علي 
الجهمية) صص ۲٠۰۲۰‏ . ) 

(۲) قال البيهقي في باب بيان صفة الذات وصفة الفعل (من كتاب الاعتقاد) ص٠۷‏ : 
(فصفات ذاته ما يستحقه فيما لم يزل» ولا يزال» وهو على قسمين: أحدهما 
عقلي» والاخر سمعي» . 
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ولهذا افترقت أهل الملل“ كما قال تعالى :# ولل وجهة هو 
مولا 4[البقرة: ]۱٤۸‏ فلو كان الله قد“ جعل العرش أو السماء 
GS TT‏ ومعلوم آنه ليس في 
الكتاب والسنة ولا شيء من الأثار عن سلف الأمة ولا أئمتها ولا 
في الآثار عن الأنبياء المتقدمين كموسى وعيسى وغيرهما من 
المرسلين» صلوات الله عليهم أجمعين/ أن العرش أو السماء قبلة 
للدعاء. فعلم أن دعوی ذلك من آعظم الفرية على الله . وأن هذا 
من جملة افتراء الجهمية ونحوهم على الله وعلى رسله ودينه. 
الوجه الرابع وهو الثالث عشر: أن القبلة آمر تتميز به الملل 


ار النسخ والتبدیل»› کما قال تعالی : ¥ قد ری تقب وھک فی 

اه نولك قا رها ول هک معد َج لرا بُ 
زر ا و جوک سطرة و لذبن آویا آلب لحمو آنه الح من 
رتهم E‏ کل کاو ® وکين اتيت الذي ونو آلكتب بل ءَي 
ا تبعوا ولتك وما أت رار بعصم باع قبل بن لین 
ابعک آهوآءَهم س ما اك یت آللم إِنَّكَ لدا لمن 
@ لذن ی إلى قوله: ٭ ولل وجه هو 
مولا استيقوا اَلْحَيْرَبِ آي ما كوا يات یکم آله جييعا 4 


RT‏ سبحانه أن لكل أمة وجهة يستقبلونهاء 


)١(‏ ولهذا استقبل اليهود بيت المقدس والمسلمون البيت الحرام. 
(۲( في (ط) : قد ساقطة . 


وولى محمدا قبلة يرضاهاء فأمره بأن يولي وجهه شطر المسجد 
الحرام بعد أن كان قد أمره أن يصلي إلى بيت المقدس هو وأمته. 
فصلى إلى بيت المقدس بعد مقدمه المدينة بضعة عشر شهرا» 
وصلى إليها قبل مقدمه المدينة» وقد روي آنه كان بمكة يجعل 
E E‏ 


وإذا كانت القبلة أمراً يقبل النسخ والتبديل وهو مختلف في 
أمر الملل » فيجب على هذا التقدير إذا كان العرش أو السماء قد 
جعل قبلة للدعاء أن يجوز تغيير ذلك وتبديله» حتى يجوز آن 
يدعى الله إلى نحو الأرض» ويجوز آن يدعوه الإنسان من 
الجهات”" الست» ويمد يده وعينيه إلى سائر جهاته» وأن يكون 
ذلك قبلة لبعض الداعين دون بعض . وهذا مع أنه قد ذكر غير 


رسول ية نحو بيت المقدس ستة عشر شهراً أو سبعة عشر شهرًا ثم صرفنا نحو 
الكعبة» وفي رواية أخرى لمسلم «ستة عشر شهرا . 
انظر : البخاري (فی صحیحه) ۱۰٤/۱‏ کتاب الصلاةء باب التوجه ال القبلة 
باب (۳۱) ٠٥۲ ۱٠١١١۱۰۵ /٥‏ کتاب تفسیر القرانء باب (١e۱۱ء‏ ٦۱)۔‏ 
ومسلم (في صحیحه) ۱/ ۳V٤‏ کتاب المساحد ومواضح الصلاة» باب تحویل 
الأول بلا خلاف» وكان التحويل في نصف شهر رجب من السنة الثانية على 
الصحيح وبه جزم الجمهور» (الفتح) ۹۷۹4/۱ . 

(۲) أخرج الإمام أحمد (في مسنده) ۱/ ۳۲١‏ عن ابن عباس رضي الله عنه قال: «كان 
رسول الله يو يصلي وهو بمكة نحو بيت المقدس والكعبة بين يديه وبعدما هاجر 
إلى المدينة ستة عشر شهراً ثم صرف إلى الكعبة». 

(۳) في (ل): من جهات . 


لسواكان 
المسرش أو 
السماء قبلة 
للدعاء »1 


واحد إجماع المسلمين على تخطئة قائله وفاعله. فالعلم بذلك 
اضطراري» فان بني آدم مھطورون على أن 71ل يتو جهوا 
تحت أقدامهم» EY‏ يديهم إلى تلك الجهة السافلةء ولا إلى 
غير الجهة العالية"" . 

الوجه الخامس وهو الرابع عشر : ان الله تعالی قل قال : 
r RC AL OLN‏ م ا م ےی رو و م ےک ٍ 
# وله اشرق معرب أيتما نولوأفَتَم وجه أله [البقرة: ]٠٠١‏ فأخبر 
أن العبد حيث استقبل فقد استقبل قبلة الله لیبین آنه حیث آمر 
العبد بالاستقبال والتولية فقد استقبل وولي قبلة الله ووجهته. 
ولهذا ذكروا أن هذه الآية فيما لا يتعين فيه استقبال الكعبة 
كالمتطوع الراكب في السفر فإنه يصلي حيث توجهت به راحلته. 


)١(‏ زيادة من (ط). 

(۲) قال الحافظ أبو القاسم التيمي الأصبهاني (في كتاب الحجة في بيان المحجة 
وشرح عقيدة السلف) ۲/ ۸۲ «قال أهل السنة: الله فوق السموات لا يعلوه خلق 
من خلقه. ومن الدليل على ذلك: أن الخلق يشيرون إلى السماء وبأصابعهم 
ویدعونه ویرفعون إليه آبصارهم» . وقال في ۱٠٤١/۲‏ : «وفي معنى الإشارة إلى 
الله سبحانه من جهة الفوق خلاف منهم (آي الجهمية وغيرهم من المبتدعة 
المنكرين للعلو والفوقية) لسائر الملل لأن جماهير المسلمين وسائر الملل؛ قد 
وقع منهم الإجماع على الإشارة إلى الله جل ثناؤه من جهة الفوق في الدعاء 
والسۇال . فاتفاقهم بأجمعهم حجة ولم يستجز أحد الإشارة إليه من جهة السفلء 
ولا من سائر الجهات سوى جهة الفوق» |. ه. 
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الكعبة» فإنه يصلي بحسب إمكانه إلى أي جهة أمكن''“ وذكروا 
أيضاً أنه نسخ ما تضمنته" من تسويغ الاستقبال بيت المقدس› 
كما كان ذلك قبل النسخ. وإذا كان هذا في القبلة المعروفة 
للصلوات التي يجب فيها استقبال قبلة معينة في الفريضة وفي 
التطوع في المقام" فينبغي أن يكون في قبلة الدعاء أولى 
وأحرى/ فإن الدعاء لا يجب فيه استقبال قبلة معينة بإجماع 
المسلمين» ولا يجب أن يستقبل القبلة المعروفة» ولا أن يرفع 
يديه لا عند من يقول إن السماء والعرش قبلة الدعاء» ولا عند 
من لا يقول بذلك. وإذا كان هذا لازماً اقتضى جواز الإشارة 
في الدعاء إلى غير فوق» فيجب أن تجوز الإشارة بالأيدي حين 
الدعاء إلى الأرض والتيامن والتياسر. وقد تقدم قول من حكى 
إجماع المسلمين على خلاف ذلك وعلى تخطئة من يجوز 


)١(‏ في صحيح البخاري ۱ من حديث جابر رضي الله عنه قال : «كان النبي مي 
يصلي على راحلته حيث توجهت فإذا أراد الفريضة نزل فاستقبل القبلة» . 
وقد بوب البخاري (في صحیحه) ۱/ ۱۰۵ باب ۳۲ ما جاء في القبلة ومن لا يرى 
الإعادة على من سها فصلى إلى غير القبلة. قال القرطبي (في تفسيره) ۲/ ۸٠‏ 
عند تفسیر قوله تعالى: # كأيتما ولوا مَك وه أنه »: «وقد ذهب أكثر أهل 
العلم إلى أن من صلى إلى غير القبلة فاستبان له بعد ذلك أنه صلى إلى غير 
القبلة فصلاته جائزة» وبه يقول سفيان وابن المبارك وأحمد وإسحاق وهو قول 
أبي حنيفة ومالك غير آن مالك قال: تستحب الإعادة في الوقت» . 

(۲) أي ما تضمنته آية # هاشرف والعرب ). | 

(۳) أي في الإقامة في غير السفر. قال القرطبي (في تفسيره) ۸۳/۲: «القول 
الخامس أن الآية منسوخة بقوله : 9 وسیتث ما کرو لو وجو مک سر 4 

)٤(‏ أي عدم وجوب استقبال قبلة بعينها في الدعاء. 
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إن جمل 
السماء أو 
امرش قبلة 
للدعاء باطل 
في العقفل 
واللفسة 
واش 


ذلك كالقاضي أبي بكر" وأيضاً فمن المعلوم بالفطرة 
الضرورية أن أحداً لا يقصد ذلك ولا يريده» فعلم بطلان 
ما زعموه من كون العرش أو السماء قبلة الدعاء . 

الوجه السادس وهو الوجه الخامس عشر: أن القبلة 
ما يستقبله الإنسان بوجهه» وكذلك يسمى وجهة ووجهاً وجهة 
3 وکل وا مر مر ( والاستقبال ضد الاستدبار. فالقبلة ما 
يستقبله الإنسان ولا يستدبره. فأما ما يرفع الإنسان إليه يده أو 
E‏ بصره» فهذا باتفاق لا يسمى قبلة لأن الإنسان لم 
يستقبله» كما لا يستدبر الجهة التى تقابله. ومن استقبل شيئاً فقد 
استدبر ما يقابله» كما أن من استقبل الكعبة فقد استدبر ما 
للأرض» بل يكون مستقبلاً لبعض الجهات إما القبلة أو غيرهاء 
مستدبراً لما يقابلهاء كالمصلى . فظهر أن جعل ذلك قبلة باطل 
تو فف rT ipleg:‏ لر في ادا والعقل ما یحص 
دون مكان باستقباله فى الصلاة والدعاء أو غير ذلك» فلو كان 


)١(‏ تقدم حكاية القاضي أبي بكر الباقلاني إجماع المسلمين عل تخطئة من أجاز أن 
يرغب أو يشار إلى الله فى غير الجهة العلوية. ص۸۷٤‏ . 
(۲) زیادهة لتوضيح المعى . 
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الداعون إنما يقصدون برفع يديهم وأبصارهم وغير ذلك 
ابال عض العخا قات كا الخر أو الا وغ ذلك 
من [غير]"“ أن يكون الرفع إلى الخالق تعالى لم يفعلوا ذلك إلا 
عن توقيف وسماع. ومن المعلوم أنهم يفعلون ذلك بفطرتهم 
وعقولهم من غير أن يوقفهم عليه أحد ولا تلقوه عن أحد. 

الوجه الثامن وهو السابع عشر: أن القبلة لا يجد الناس في 
أنفسهم معنى يطلب تعيينهاء ولا فرقاً بين قبلة وقبلةء ولهذا لما 
أمر المسلمون باستقبال المسجد الأقصى ثم آمروا باستقبال 
المسجد الحرام كان هذا جميعه عندهم سائغا لا يجد المؤمنون 
في أنفسهم حرجا من ذلك ولا تفريقاً بينه» فلو كان الرفع 
والتوجه إلى جهة السماء لكونه قبلة لكان ذلك عند الناس 
مؤمنهم وعير مۇمنهم منزلة التيامن والتياسر والسفل والقفا. ومن 
المعلوم نهم يجدون في أنفسهم طلباً ضرورياً لما فوق. فهذه 
المعرفة والطلب الضروري الذي يجدونه بطلب العلو دون السفل 
يمنع أن يكون لكونه قبلة وضعية» بل ذلك يقتضي أن المطلوب 
المدعو هناك» كما يجدونه أيضاً في انفسهم ويقرون به 
ال 


الوجه التاسع وهو الوجه الثامن عشر : أنه قد اعترف في 


(۲) زيادة من (ط). 


001 


التوجه إلى 
الحهة العلوية 
أمر فطري 


اعتسراف 
الرازي أن 
الناس الذين 
يرفعون أيديهم 
إلى الله لعلمهم 


أنه هناك . 


۰ن 


أن الدلالة 
على العيسن 
هي پمجميئ 
اللفظ والإشارة 


«نهايته» بأآن الناس إنما يرفعون إلى الله“ وأعرض عن 
هذه/ الأجوبة الثلاثة التي ذكرها هنا: وهو أن الرفع للجهة التي 
تتعلق بها منافعهم من الأنوار والأرزاق» أو لمن فيها من 
الملائكة» أو لكون العرش قبلة الدعاء. وذلك أنه قد علم علماً 
يقينياً أن الخلائق إنما يقصدون بالرفع الرفع إلى الله» لكن تكلم 
في المقدمة الثانيةء وهو أن ذلك يدل على علمهم الضروري بأن 
الذي يطلب منه تحصيل المطالب وتيسير العسير في تلك الجهة 
بما تقدم دکره. ونحن نتکلم عليه . 

الوجه التاسع عشر: أن الإشارة مع العبارة هي لمن ذكر في 
العبارة سواء كان ذلك في الجمل الخبرية أو الجمل الطلبيةء 
وسواء في ذلك إشارة بلفظ هذا أو نحوه من ألفاظ الإشارة 
وألفاظ الدعاء والنداء» وذلك أن المتكلم إذا قال: فعل هذا 
الرجل» أو هذا الرجل ينطلق» أو أكرم هذا الرجل» ونحو 
ذلك . فإن العبارة وهي لفظ «هذا» يطابق ما يشير إليه المتكلمء 
ولهذا سمى النحاة هذه أسماء الإشارة. وهذه الألفاظ بنفسها لا 
تعيّن المراد إلا بإشارة المتكلم إلى المراد بهاء ولهذا من سمع 
«هذا وذاك وهؤلاء وأولئك» ولم يعرف إلى آي شيء أشار 


المتكلم لم يفهم المراد بذلك» فالدلالة على العين هي بمجموع 


قال : «الجواب عما تمسكوا به: ثالثاً: من الإشارة إلى فوق بسبب الإالفة 
والعادة» . ) 
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اللفظ وبالإشارة» إذ هذه الألفاظ ليست موضوعة لشيء بعينه» 
وإنما هي موضوعة لجنس ما يشار إليه» وأما تعيين المشار إليه 
فيكون بالإشارة مع اللفظ» كما أن أداة «أل» التعريف موضوعة 
لما هو معروف من الأسماءء أما كون الشيء معروفاً فذاك يجب 
أن يكون معروفاً بغير اللام . إما بعلم متقدم أو ذكر متقدم . 
وكذلك المعرف بالنداءء فإن النداء والدعاء من أسباب 
اح ا ی ا و 
نوا فإذا نادى المنادي رجلا مطلقاً قال: يا رجلا. كقول 
الأعمى: يا رجلا خذ بيدي. ومن نادی رجلا بعینه قال: يارجل. 
کقول موسی عليه السلام: «ثوبي حجر ثوبي ج 
وهذا المنادى المعين يشير إليه الداعي المنادي فيقصده بعينه 
بخلاف المطلق الذي يدل عليه لفظ النكرة» وكقوله: رجلا خذ 
بيدي» فإنه هنا لم يشر إلى شيء بعينه» فهذا التعريف بالنداء إنما 
هو يتعين في الباطن بقصد الداعي» وفي الظاهر بإشارتهء 


)١(‏ في (ط): مفهوماً. 

(۲) حديث متفق عليه من حديث أبي هريرة» قال ب : « كانت بنو إسرائيل يغتسلون 
عراة ينظر بعضهم إلى سوأة بعض. وكان موسى عليه السلام يغتسل وحده. 
فقالوا: والله ما يمنع موسى أن يغتسل معنا إلا أنه آدر. قال: فذهب مرة يغتسل 
فوضع ثوبه على حجر ففر الحجر بثوبه» قال: فجمع موسى بإثره يقول: ثوبي 
حجر ثوبي حجر . الحديث» . ) 
انظر : (صحيح البخاري) ۱ تکتاب الغسل» باب من اغتسل عرياناً. 
ومسلم (في صحيحه) ۲٦۷ /١‏ كتاب الحيض» باب جواز الاغتسال عرياناً في 
الخلوة حدیث رقم ۲۲۹ . 


oo 


ا۸ 


والمنادى الداعي ونحوه من ذوي الطلب والاستدعاء أو المخبر 
المحدث قد يشير إشارة ظاهرة إلى المنادى وغيره من 
المقصودين؛ إما لتعريف المخاطبين إذا لم يعرفوا المعين 
إلا بذلك مثل من ينادي رجلا بعينه في رجال فيقول: يا رجل› 
أو يا هذاء آو يا زيد. ويكون هناك جماعة اسمهم زيد. ولا بد 
أن يشير إليه؛ إما بتوجيه وجهه نحوه آو بعینه أو برأسه أو يده 
أو غير ذلك» وتارة يشير توكيداً وتحقيقاً لخطابه إذا كان 
متميزا بالاسمء ولا يجوز أن يدعو أحداً وتكون الإشارة إلى غير 
من دعا فلا يجوز أن يقول: يا زيد» ويشير إلى غير من قصده» 
آو يا هذا» ويشير إلى غيرمن قصده. 

فإذا قال الداعي : اللهم! وأشار برأسه أو عينه أو وجهه أو 
يده او أصعه لم تكن إشارته إلا إلى الله الذي دعاه وناداه 
/ وناجاه لا إلى غيره. إذ المدعو المنادى من شأن الداعي أن 
يشير إليه» وليس هنا من يشير إليه الداعي بقوله: اللهم! أو 
يا اللّه! ونحو ذلك إلا اللهء فهو الذي يشير إليه بباطنه وظاهره» 
وإشارته إليه بباطنه وظاهره هي قصده. وصمده ذلك من معني 
كونه «صمدا» أي يصمد العباد له وإليه ببواطنهم وظواهرهم» 
وهو من معنی کونه مقصوداً مدعواً معبوداً» وهو من معنی 
إلهیته» فيدعونه ویقصدونه ببواطنهم وظواهرهم» فکما لا يجوز 
أن يكون القصد بالقلب إذا قالوا يا الله لغيره» بل المقصود 


(1) في (ل): وإذاء والتصويب من حاشية (ط). 


o0 


بالباطن» فكذلك هو أيضاً المقصود بالظاهر إذا قالوا يا الله 
وأشاروا بظواهرهم بحركة ظاهرة بالإشارة إليه والتوجه نحوه 
وقصده» كحركة بواطنهم بالإشارة إليه والتوجه نحوه وقصده» 
لكن الظاهر تبع للباطن ومكمل له» فمن دفع هذه اللإشارة فهو 
كدفع الإشارة إليه بالقلب» وذلك دفع لقصده الدافع لدعائه 
المتضمن لدفع عبادته ولكونه صمداً. 

فهؤلاء المعطلة حقيقة قولهم منع أن يكون صمداً مدعوا 
معبوداً مقصوداًء كما [أن] حقيقة قولهم منع أن يكون في 
نفسه حقاً صمداً موجوداً. فقولهم مستلزم لعدم نفسه وتعطيله» 
ولعدم معرفته وعبادته وقصده» وإن کانوا من وجه آخر يقرون 
بوجوده وعبادته ودعائه وقصده» إذ ليسوا معطلين مطلقاًء بل 
جامعون بين الإقرار والإنكار والإثبات والنفي» ولهذا كان آهل 
المعرفة بالله متفقين على أنه لا يتم معرفة عبد بربه» ويتم قصده 
له وتوجهه إليه» ودعاه له» إلا بإقراره بأنه فوق العالم» وأنه 
بإقراره بذلك تثبت الإلهية في قلبه» ويصير له رب يعبده 
ويقصده» وبدون ذلك لا يبقى قلبه مستقراً مطمئناً إلى إله يعبده 
ويقصده» بل يبقیى عنده من الريب والاضطراب ما يجده من 
جرب قلبه في هذه الأسباب» كما قال الشيخ أبو جعفر 
الهمذاني” : «ما قال عارف قط: يا الله! إلا وجد في قلبه 


)١(‏ زيادة من (ط). 
(۲) سبق هذا فی ص ٩۱۹‏ . 


000 


ضرورة تطلب العلوء ولا تلتفت يمنة ولا يسرة). 
وكذلك المخاطب له بمثل قوله: « إيّاك نعبد ولاك 
© هو مثل الداعى بقوله: # أهدناالصرط امير 


©4 فإن الخطاب كله سواء [سواء؛ )“كان بالأسماء المضمرة 


منفصلها ومتصلها مرفوعها ومنصوبها ومخفوضهاء كقوله: «أآنت 
ربي وأنا عبدك» وقوله : # إياكنعبد# وقوله: «اُسلمت نه 


إليك» ووجهت وجهي إليك» وفوضت أمري إليك”" a‏ 
«(خلقتنى ورزقتن ٥»‏ . وقوله: (نستعينك ونستهديك 


. زيادة لتوضيح المع‎ )١( 

(۲) آخرجه الإمام مسلم (في صحيحه) من حديث طويل عن علي بن أبي طالب 
رضي الله عنه عن رسول الله مي : آنه كان إذا قام إلى الصلاة قال: «وجهت 
وجهي للذي فطر السملوات . .» إلى قوله: «اللهم أنت الملك. لا إله إلا أنت. 
أنت ربى وأنا عبدك. ٠.‏ الحديث. ٠۳٤/١‏ وه٣ه٥‏ كتاب صلاة المسافرين 
ا باب الدعاء في صلاة الليل وقیامه (۲۰۱) حديث رقم .)۷۷١(‏ 

(۳) حديث متفق عليه فيما يقال عند النوم. 
صحيح البخاري ۷/ ۱٤۷١‏ كتاب الدعوات باب ما يقال إذا Ns‏ 
كات الوخد باب و ا ها ا لوا دون .)۳٤(‏ 
ومسلم (في صحیحه) ۲٠۸۲ /٤‏ كتاب الذكر والدعاء والتوبة والاستغفار» باب 
ما يقول عند النوم وآخذ المضجع )٥۷(‏ حديث رقم .)۲۷٠١(‏ 

)٤(‏ أخرجه البخاري (في صحيحه) ٠٠١/۷‏ كتاب الدعوات» باب ما يقول إذا 
أصبح : «اللهم آنت ربي» لا إله إلا أنت. خلقتني وأنا عبدك» (سيد الاستغفار). 
کما اُخرجه أحمد (في مسنده) ۲/ ٠٠٠‏ بلفظ : «خلقتها ورزقتها . 

)٥(‏ بعض آلفاظ خطبة الحاجة قد رواها عن رسول الله ييو عدد من الصحابةء 


0 0 ٦ 


الوجه العشرون: أن كون الرب إلهاً معبوداً يستلزم أن يكون أن كون الرب 
ا م قات الو ولف أن الا ن فا 
المعبود وإرادته وتوجه القلب إليه» وهذا آمر يحسه الإإنسان من يكرن بجهة 
نفسه في جميع مراداته ومقصوداته ومطلوباته ومحبوباته التي ٠‏ 
قصدها وأحبها وطلبها دون قصده وحبه وطلبه للالهة» كما قال 
تعالی  :‏ و الاس س کڈ من ون الہ اناما یویم کھت الہ 
الد ءامنوا سد حاو [البقرة: .]٠١١‏ 

والإنسان يحس من نفسه أنه إذا قصد شيئاً أو أحبه - غير 
نفسه - فلابد وأن يكون بجهة منه» وأنه ذا قیل له:/اقصد أو ۲۸۱/ب 
اطلب أو اعبد أو أحب من لا يكون بجهة منك ولا هو فيك ولا 
فوقك ولا تحتك ولا أمامك ولا وراءك ولا عن يمينك ولا عن 
شمالك» كان هذا أمراً بالممتنع لذاته» ليس هو أمراً بممكن لا 
يطيقه» والممتنع لذاته يمتنع الأمر الشرعي به باتفاق المسلمين› 
ويكون حقيقة الأمر: اعبد من يمتنع أن يعبد» واقصد من يمتنع 
أن يقصد» وادع من يمتنع أن يُدعى» ووجه وجهك إلى [من] 
يمتنع التوجه إليه . وهذا أمر بالجمع بين النقيضين . 


اا م ON Bs‏ 
كتاب الجمعة (۷) باب تحقيق الصلاة والخطبة(١١).‏ 
والترمذي (فی سننه) ۳/ ٠٠٤‏ كتاب النكاح» باب ما جاء في خطبة النكاح . 
وأحمد (في مسنده) ۱/ ۳۰۲» ۰۳۹۳ ٤۳۲‏ وغيرهم . 

)١(‏ زيادة من (ط). 
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وقد ذكرنا نظير هذا غير مرة» وبينا أن قول الجهمية يستلزم 
الجمع بين النقيضين”. وأن يكون موجوداً معدوماً معبوداً غير 
معبود» مأموراً بعبادته منهياً عنها. فحقيقته أآمر بعبادة العدم 
المحض والنفي الصرف» وترك عبادة الله سبحانه» وهذا رأس 
الكفر وأصله» وهو لازم لهم لزوماً لا محيد عنهء وإذا كان فيه 
إيمان لا يقصد ذلك ؛ لكن الذي ابتدع هذا النفي ابتداءًء وهو 
عالم بلوازمه» كان من أعظم المنافقين الزنادقة المعطلين للصانع 
ولعبادته ودعائه. 

ولهذا تجد هذا السلب إنما يقع كثيراً من متكلمي الجهمية 
الذين ليس فيهم عبادة لله ولا إنابة إليه وتوجه إليه » وإن صلوا 
صلوا بقلوب غافلة» وإن دعوه دعوه بقلوب لاهية» لا تحقق " 
قصد المعبود المدعو؛ فإنها متى صدقت في العبادة والدعاء 
اضصطرت إلى قصد موجود يكون بجهة منها فتنتقل حينئذ إلى حال 

E‏ الجهمية» فتجعله في كل مكان أو الوجود المطلق› 
Ph r ERY‏ 
الجهات الست صار مثبتاً له في الجهات الست» وهذا حال 


(1) انظر: (التدمرية) مثلا ٠۳١‏ وانظر: (منهاج السنة) في غالب الجزء الثاني» انظر 
مثلا ۱٤۳/۲‏ ۲۸۱ . 

(۲) کأن يكون من عوام المبتدعين . 

(۳) في (ط): تتحقق . 

(٤(‏ في (ط): عبادة. 

)١(‏ في (ط): هو ساقطة. 
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الجهمية دائماًء يترددون بين هذا النفى العام المطلق» وهذا 
الإثبات العام المطلق"“ وهم في كليهما حائرون ضالون» 
لا يعرفون الرب الذي آمروا بعبادته. 

وکل من جرب نفسه وامتحنها من المؤمنين علم من نفسه 
علماً یقینیاً ضروریاً یجده من نفسه» کما یجد حبه وبغضه ورضاه 
وغضبه وفرحه وحزنه» آنه متی صدف فی عبادة الله ودعائه 
والتوجه إليه بقلبه لزم أن يقصده بجهة منه» فإن كان على فطرته 
التي فطر عليها أو ممن هو مع ذلك مؤمن بما جاءت به الرسل 
قصد الجهة العاليةء وإن كان ممن غيرت فطرته قصد الجهات 
كلها وقصد كل موجود» فلهذا قال الشيخ أبو جعفر الهمذاني 
لأبى المعالى: «ما قال عارف قط : يا ألث! إلا وجد من قلبه 
روو فا ال ال ل ق و 


بين أن قوله: * ناك نعبد وناك نيت 
وقوله : # آهيتا الصرّط الْمسْسَمَيّ ©@) لا يصدق في قول ذلك 
لاف ادا رر م الك رد ان ع 
قصد بلا مقصود» وعبادة بلا معبود حقيقي» وإِن کان مثبتاً له من 
بعض الوجوه؛ لکن قلبه لا يكون مطمئناً إلى إله”" يعبده. 


يوصح ذلك أن عبادة القلب وفصده وتوجهه حر كه منه» / 


(J 
I7 
و‎ 


)١(‏ كقولهم: ليس في مکان» وقولهم: هو في کل مکان. 
(۲) سبق ص ٩۱٩۹‏ . 
(۳) في (ط): إنه. 


۵0۹ 


AY‏ أ 


قول الرا زې 
في نهاینه : إن 
الرفع سيه 
الإلف والعادة 
باطل 


وحركة الإنسان» بل كل جسم» لا يكون إلا في جهة وإلى 
ج د د الك مام الاه وقد مرك باد رة 
كتقدير حر كة بلا متحرك» وهذا مما لا نزاع فيه بين العقلاء» لكن 
غلاة المتفلسفة قد يزعمون أن القلب والروح ليسا جسماًء وأنه 
لا داخل البدن ولا خارجه ولا داخل العالم ولا خارجه". وهذا 
معلوم فساده بالحس والعقل والسمع كما قد بيناه في غير هذا 
الموضع . وغلاة المتكلمين يزعمون أن الروح إنما هو عرض من 
أعراض البدن ليست شيئاً يفارق البدنء ويقوم بنفسه"» وهذا 
ايضاً فاسد في الشرع والعقل» كما بيناه في غير هذا الموضع . 
وإذا عرف فساد القولين علم أن الروح التي فينا جسم يتحرك» ثم 
نقول: القلب الذي هو مضغة يحس الإنسان من نفسه بصعوده 
وارتفاعه إلى فوق عند اضطراره إلى الله تعالى . 

الو جه الحادي والعشرون: قوله في «نهايته»: «الإشارة إلى 
رى ما الال رالاد وجرن الان عل ذلك وق دك 


شك هة الغادة آنه وة فاسد» . 


)١(‏ في (ط): وإلى جهة ساقطة. 

(۲) في (ط): ولا داخل العالم ولا خارجه ساقط . 

© کر الاشیری (في کتاب المقالات) ۲/ ۲۹-۲۷ اختلاف الناس في الروح والنفس 
والحياة على خمسة عشر قولاً. كما ذكر هذه الأقوال ابن القيم في كتاب مفرد 
(الروح) في المسألة التاسعة عشر ص٥۷٠‏ وما بعدها. وقد سبق في ص ۲٠١‏ . 
وانظر كلام المؤلف (في الدرء) ۳۲/۲ ۱۰۸ ۹١۱٠ء .٠٠١‏ 

0 مات امقول رڪ وارب 
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يقال : : هذه المقدمة تقرر بوجوه: 

أحدها: أن ذلك يستلزم علماً ضرورياً aT‏ 
کما تقدم من آنهم یجدوں هذا العلم الفطري الضروري › وأنهم 
یحبرول بألسنتهم أنهم يجدونه» وأن آفعالهم وأآقوالهم تدل على 
والطبيعية» مثل كون الواحد ثلث الثلاثة» وأن الجسم لا يجتمع 
في مکانین › وذلك أن ذلك علم e‏ سوا مضطرين إليه» 
بل قد لا يخطر ذلك ببال أحدهم» وأما هذا العلم فهم مع كونهم 
مضطرین إليه» هم مضطرون ال مو جبه ومقتضاه» وهو الدعاء 
مضطرون إلى العلم وإلى العمل الذي يتبع هذا العلم» وهو 
يحمله”" الاستكبار على الإعراض عن هذا العلم والاعتراف 
والطلب والإرادة والدعاءء أو يحمله عليه اعتقاد فاسد أو عادة 
فاسدة» فهذا لا يخرجه عن أن يكون ضرورياًء فإن هذا من أعظم 
السفسطة التى يدعو إليها أهل التقليد للاباء وطلب العلو والفساد 


)١(‏ وهو العلم البديهي الذي لا يحتاج إلى تقديم مقدمة كالعلم بأن الكل أعظم من 
الجزء. (التعريفات) ص١١٠٠‏ . والعلم المجرد الذي لا يحتاج إلى دليل حيث 
قسم بعضهم العلم إلى مسائل مدللة»ء ومسائل مجردة. (كشاف اصطلاحات 
الفنون) ٥/١‏ . 

(۲) في (ط): ویحمله. 


اه 


في الأرض . ومن المعلوم أنه مع قوة الصارف المعارض للداعي 
لا يكون حاله كحال الداعي الذي لم يعارضه صارف”. 
وما ذكر من مبادى العلم الحسابي”“ والطبيعي كالعلم بأن 
الواحد نصف الائثنين» وآن الجسم لا يكون في مكانين» ونحو 
ذلك» ليس الداعي إلى هذا العلم قوياً في النفوس» ولا الصارف 
غ یا کے الین ولهذا تجد عامة من يصير هذا العلم قائماً 
بنفسه مَّن عنده نوع نظر وبحث فيما يتعلق بذلك» وتجد الحاجة 
لمثل هذا النوع فساد خاص في عقله أو غرض”" جاء منه» وأما 
٤  €(‏ آ َ ا 
العلم الإلهي“ فهو أجل وأشرف» فإانه ضروري لبني آدم 
علما“ وإرادة؛ فطروا على ذلك فوجود هذا العلم والإرادة 
الضروريتين في آنفسهم اک وأكثر من وجود ذلك والمعارض 
لهذا لابد وأن يكون قوياً: إما اعتقاد فاسد كاعتقاد الجهمية 
الماولتب الذين لم يكابروا العقل» وليس لهم غرض في خلاف 
الدين› وإما إرادة فاسدة قوية كإرادة فرعون وقومه الذين قال الله 


)١(‏ حيث إن الفطر تتلون وتتنكر وتشذ. 

(۲) العلم الحسابي: هو علم بقوانين يستخرج بها المجهولات العددية من 
معلوماتهاء فموضوعه: الكم المنفصل وهو العدد. وقد سبق تعريف العدد 
ص ٠١١‏ . وانظر: (ترتيب العلوم) للمرعشي ص١۱۸‏ . والعلم الطبيعي سبق 
ن ) 

(۲) هکذا في (ل) و(ط)» ولعلها: وتجد الحاجة لمثل هذا النوع لفساد خاص في 
عقله. 

. وهو معرفة الله بأسمائه وصفاته وآیاته‎ )٤( 

)٥(‏ في (ل): عملاء والتصويب من (ط). 


فيهم : (یمحڈوا پا واستیقتتها سیم لما وم فشر گیت کان 
]٤ yy‏ وقال له موسی: # لمَدّ 
رل هواه إلا رث السموت والأرض بصارَ 4 1الإسراء: 11۲ 
وهذه الإرادة الفاسدة هي الهوى الذي يصد عن معرفة الحق› 
وهو مرض في القلب يمنع“ ما فطر عليه من صحة الإدراك 
والحركة» كما يمنع مرض العين ما فطرت عليه من صحة 
الإدراك والحركة» وكذلك المرض في سائر الأعضاء. فهؤلاء 
الذين لا يجدون في آنفسهم علماً ضرورياً وقصداً ضرورياً لمن 
هو فوق العالم قد مرضت قلوبهم وفسدت فطرتهم› 
إحساسهم الباطن» كما يفسد الإحساس الظاهر: مثل المرة"“ 
التي تفسد الذوق» والحول والعشى”" الذي يفسد البصر» وغير 
ذلك» ولهذا إنما يكون الاعتبار في هذا بذوي الفطر السليمة من 


الا 


. في (ل) و(ط): يمنعه» ورجحت أن الصواب ما ثبت‎ )١( 

(۲) المرة - بكسر الميم : مزاج من أمزجة البدن» وهي أحد طبائع البدن الأربع . 
والمرة بضم الميم: دواء كالصبر سمي به لمرارته. انظر: (لسان العرب) 
٥‏ مادة (مرر). 
والمر ذكره ابن البيطار (في الجامع لمفردات الأدوية والأغذية) ٠٤١ /٤‏ أنه من 
العلاجات الطبيعية › ي یعالح به کثیر 
من الأمراض . 

(۳) الحول: اختلاف في العين حين البصر»ء وميل حدقة العين. (لسان العرب) 
1۱/11 مادة (حول). العشا- مقصور: وهو سوء البصر بالليل والنهارء وقيل : 


. مادة (عشا)‎ ٥0٥0 


۲ب 


الفساد والاحالة. 


فإن قيل : قد تكرر ما ذكرتموه من كون الناس مضطرين إلى 
الإقرار بان صانع العالم فوق» ولا ريب أن هذا قد قاله طوائف 
كثيرة من آهل الكلام الخدت واه والصوف> وخوم اأشهر 
حججهم وأدلتهم عند خاصتهم وعامته ٩‏ لکن هذا مستلزم أن 
يكون الإقرار بالصانع فطرياً ضرورياً. فإنه إذا كان الإقرار بعلوه 
فطرياً ضرورياً فالإقرار به نفسه أولى أن يكون فطرياً ضرورياًء 
لأن العلم بالموصوف لا يجوز أن يتأخر عن العلم بالصفةء 
والعلم بالقضية المرادية لا يجوز أن يتأخر عن العلم بمفردهاء 
فإذا كان العلم بمضمون قولنا هو فوق» علماً ضرورياًء فالعلم به 
وبمعنى فوق» آولى أن يكون ضرورياًء وليس الأمر كذلك» فإن 
الإأقرار بالصانع إنما هو معلوم بالنظر والاستدلال كما هو مشهور 
عند العلماء النظار» ولهذا تنازعوا في آول الواجبات: هل العلم 
نفسه» أو النظر المفضي إليه؟ على قولين'". 


)١(‏ هذا مما أجمعت عليه الأمم مؤمنها وكافرها على أن الله فوق الحرش. انظر: 
كتاب (التبصرة فى أصول الدين) للشيرازي ص۲۲۲ . وحكى الإجماع الدارمي 
فی کتاب او غ اا د ٠۲١ ٠‏ وابن عبد البر في كتاب (التمهيد) 
۳/۷ وقاس. 

(۲) هو محل نزاع بين المتكلمين؛ فمنهم من جعل آول الواجبات النظرء ومنهم من 
قال العلم» قال الجويني في كتابه (الشامل في أصول الدين) ص١"۳:‏ «فإن قال 
قائل : ما أول واجب على المكلف؟ قلنا: هذا مما اختلفت فيه عبارات الأئمةء 
فذهب بعضهم إلى ن أول واجب على المكلف معرفة الله . وذهب المحققون 
إلى أن أول واجب عليه النظر والاستدلال المؤديان إلى معرفة الصانع» وهذا = 


وإن كان النزاع قد يقال: إنه لفظي”“ لكون العلم واجباً 
لنقسةء والظر واا وجرت الرسائل .الى تج لخرهاء وهذا 
أحمد وغيره'. 


القائل يقول: إن النظر قبل العلم وهو واجب وفاقاً. .» وانظر: (الإنصاف) 
للباقلاني ص۲۲. وكتاب (شرح المقاصد) للتفتازاني ۲۷٠/١‏ في آول 
الواجبات. ٠‏ 

ومن المعتزلة قال به القاضي عبد الجبار. انظر: (رسائل العدل والتوحيد) 
ص۳۱۹ . 

)١(‏ انظر: (المواقف) للآيجي؛ فقد ذكر في المقصد السابع من المرصد الخامس في 
النظر ص۲": الاختلاف في أول واجب على المكلف . ثم قال «والنزاع». لفظي 
وانظر أيضاً: (الدرء) ۷/ ٠٠۳‏ . 

(۲) قال أبو الفرج الشيرازي «الحنبلي» في كتاب (التبصرة في أصول الدين) صا : 
«فصلل فى آول ما أوجب الله تعالى على العبد المكلف وجهان فى ذلك 
لأصحابنا: أحدهما: أن أول ما أوجب الله تعالى على العبد معرفته . الثانى: أن 
أول ما أوجب الله على العبد النظر والاستدلال؛ كلاهما مؤد إلى معرفة الله 
تعالى» وقد علق المؤلف رحمه الله على ذلك بعد نقله كلام أبي الفرج هذا (في 
درء تعارض العقل والنقل) ۳/۸ ٤‏ بقوله: «ولما كان الكلام في هذه الأبواب 
المبتدعة مأخوذاً في الأصل عن المعتزلة والجهمية ونحوهم» وقد تكلم هؤلاء 
فى أول الواجبات: هل هو النظرء أو القصد» أو الشك. أو المعرفة؟ صار كثير 
من المنتسبين إلى السنة المخالفين للمعتزلة في جمل أصولهم يوافقونهم على 
ذلك. ثم الواحد من هؤلاء إذا انتسب إلى إمام من أئمة العلم كمالك وأبي 
حنيفة» والشافعى وأحمد وصنف كتاباً فى هذا الباب يقول فيه: «قال أصحابنا» 
و«اخحتلف أصحابنا» فإنما يعني أصحابه الخائضين في هذا الكلام» وليسوا من 
هذا الوجه من أصحاب ذلك الإمام» قال: «ومعلوم أن الأئمة الأربعة ما قالوا هذا 
القول» وإنما قال ذلك من أتباعهم من سلك سبيل المبتدعة . والنبي ية لم يدع = 
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قيل له: من الناس من قد يقول في مثل هذا إن العلم 
بالتصديق والقضية المؤلفة إذا كان بديهياً ضرورياً فقد يكون 
كذلك""“ لكون تصور المفردين بديهياًء وهذا هو البديهي تصوراً 
وتصديقاً. وقد يكون تصور المفردين كسبياً" نظرياًء ولكن بعد 
حصول تصورهما يكون العلم بنسبة أحدهما إلى الأخر بديهياً 
ضرورياًء لا يفتقر إلى وسط بينهما يكون دليلاً على المطلوب. 
وإذا كان كذلك لم يجب إذا كان العلم بأنه فوق بديهي ضروري 
أن يكون العلم بمعناه» وبمعنى فوق بديهياً ضرورياً؛ لكن هذا 
القول لم يجب به لأن القائلين بن العلم بهذا بديهي ضروري› 
قالوا: إنه فطري لبني ادم بدون نظر قياسي يكون سابقاً على هذا 
العلم» فهم جعلوه من باب" الفطري الضروري البديهي 
العطلن. 


| أحداً من الخلق إلى النظر ابتداءً ولا إلى مجرد إثبات الصانع» بل أول ما دعاهم 
إليه الشهادتانء وبذلك آمر أصحابه كما فى حديث معاذ حينما بعثه إلى 
الو 4اه 

(1) في (ط): ذلك . 

(۲( العلم بالشيء: إما بديهي لا يحتاج إلى استدلال كما سبق بيانه في ص ٤١٠٠ء‏ أو 
كسبي «وهو الذي يحصل بمباشرة الآسباب». انظر: (التعريفات) ص١١٠‏ . 
ويكون نظرياً أو عمليا. فالنظري : «فهو الذي لا يتعلق بكيفية عمل ولا يتوقف 
حصول العلم النظطري عليها كالفقه والنحوء وغيرها إذا لا حاجة في حصول هذا 
العلم إلى مزاولة الأعمال. أما العملي كالخياطة والحجامة والحياكة فهي متوقفة 
على الممارسة والمزاولة». انظر: (كشاف اصطلاحات الفنون) ٦/١‏ و(أيجد 
العلوم) ٠١ ٥۹/١‏ . راجع : (مقاصد الفلاسفة) للغزالي القسم الثاني ص" . 

(۳) في (ط): باب ساقط . 


ولأن البديهي للتصديق دون التصور إنما يقف على ما 
يحصل له“ تصور المفردين» لا يقف على ما يحصل به وجود 
المفردين" في الخارج . فهب أن العلم بمسمى اسم الله فطري» 
لكن العلم بوجوده هو أيضاً علم بتصديق كالعلم بعلوه» ولأن 
دعوى كون التصور مطلوباً يعلم بالحدود باطل» كما بيناه في غير 
هذا الموضع"" . 

وبينا أن «الحدود» لا تفيد إلا لتمييز بين المحدود وغيره"“ . 
لا تفيد المستمع تصور ما لم يتصوره بدونهاء وأن التصورات لو 
لم تعلم إلا بالحدود/ لأفضى إلى الدور» ولأن الحاد يجب أن 
يتصور المحدود قبل أن يحده» وأن الحد من باب الأقوال 
والعبارة» والقول لا يفيد المستمع إن لم يكن متصوراً لمفردات 
الكلام قبل ذلك بنفسها أو بنظيرهاء إذ العلم بالمعنى الذي قصده 


(1) في (ط): به. ) 

(۲) المقصود بالمفردين بعبارة أنه فوق» وبمعنى أنه فوق؛ أي العلم بالصفة» 
وبالموصوف . 

(۳) في (الرد على المنطقيين) ۸۸/۹٩‏ وما بعدها. 

)٤(‏ قد رد المؤلف رحمه الله (في الفتاوى) (الرد على المنطقيين) ۸۸/۹. وهو قول 
الفلاسفة» والمتكلمين «أن الحد يفيد تصور الأشياء» انظر: (المعجم الفلسفي) 
لجميل صليبا ٤۲١ /١‏ . فقال المؤلف : «. .المحققون من النظار على أن الحد 
فائدته التمييز بين المحدود وغيره. كالاسم ليس فائدته تصوير المحدود» 
وتعريف حقيقته» وآن يدعي هذا أهل المنطق اليونانيون» أتباع ارسطو». قال : 
«والدليل على أن الحدود لا تفيد تصوير الحقائق من وجوه». فذكر عشرة وجه 
أطال فیها. (الفتاوی) ٠٠١۲_۹۱ /٩۹‏ . 


AY 


المخاطب يفتقر إلى العلم بأن اللفظ دال على المعنى موضوع ٠‏ 
له» والعلم بكون اللفظ موضوعاً للمعنى يقف على العلم بالمعنى 
وباللفظ» فلا يجوز أن يكون تصور ذلك المعنى مستفاداً من 
اللفظ الذي لا يدل إلا بعد أن يعلم المعنىء وان اللفظ موضوع 
له ودال عليه» ولأن المعرف للمفرد بالقول إما أن يعرفه بلفظ 
مفرد مطابق له وهو الاسم»ء أو يعرفه بذكر صفة مخصوصة به 
ولفظ تلك الصفة بمنزلة الاسم في العموم والخصوص كالناطق 
والإنسان؛ وإما أن يعرفه بذكر الخاص بعد العام» فتصور العام 
وشموله لتلك الأفراد مسبوق بتصور تلك الأفرادء فلو كان تصور 
تلك الأفراد مستفاداً من العام لزم الدورء إذ علم المتكلم 
والمستمع بأن الإنسان حيوان مسبوق بتصور الإنسان والحيوان» 
إذ لا يعلم آن الإنسان حيوان إلا من يعلم الإنسانء ولا يعلم أن 
الحيوان جسم إلا من يعلم الحيوان والجسم. فلو كانت معرفة 
الإنسان لا تستفاد إلا بعد معرفة الحيوان» ومعرفة الحيوان 
لاتعلم إلا بعد معرفة مفرداته التي يوصف بها لزم الدور"» 
وذلك أن الأجناس الكلية”» ولا وجود لها كلية إلا في 


(1) الدور: سبق تعريفه ص ۲٥۸‏ وهو توقف الشيء على ما يتوقف عليه الآخرء 
کما یتوقف (آ) على (ب) وتوقف (ب) على (أ). 

(۲) الجنس الكلي. الجنس: اسم لأشياء كثيرة مختلفة في حقيقتها ولكنها يجمعها 
بعض الأجزاء كالحيوان بالنسبة للإنسان وغيره. فهو عند الأصوليين والفقهاء. 
وكذلك المناطقة: أنه عبارة عن كلي مقول على كثيرين مختلفين بالأعراض دون 
الحقائق كالإنسان فإنه مقول على كثيرين مختلفين بأعراض فإن تحته رجلا 
وامراًة. انظر : (التعريفات) للجرجاني ص۷۸ و(كشاف اصطلاحات الفنون) = 
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الأذهان. والذهن إنما يجردها إذا أحس بها معينة موجودة 
مشخصة في الخارج؛ لكن يقال إنه قد ينتزعها من بعض الأعيان 
مثل أن يتصور الحيوان من جهة معرفته بالفرس» ولا يتصور كون 
الإنسان هو أيضاً كذلك» فيقال له: ذلك المعنى الذي يوصف به 
الفرس يكون نظيره للأمر الذي يحد لك وهو الإإأنسان؛ لكن هذا 
أيضاً يلزم الدور؛ فإنه ليس علم الإنسان بانطباق بعض الأنواع 
بأنه حيوان أولى من العلم باتصاف النوع الأخر به. 


وآهل هذه الحدود لا يقولون المحدود هو نوع الإإنسان دول 


الفرس ولا بالعكس؛ بل الحدود لهذه الأنواع كلها سواء؛ بل 
علم الإنسان عندهم بنفسه وبنوعه وبصفاته هي عنده سبق وأظهر 
من علمه بصفات غيره من الأنواع. وبالجملة فليس [هذا] 
موضع هذا. وإنما المقصود هنا آنا لا نجيب بذلك الجواب» بل 
نقول: هب أن العلم بأنه فوق إذا كان فطرياً ضرورياً [كان العلم 
بوجود نفسه أن يكون فطرياً ضرورياً أولى. فأآي محذور 
فى ذلك؟] . 


(۲) 
(۳) 


قوله : المشهور es‏ النظار أن العلم بالصانع إنما يحصل 


.T1 oY£o0/\ 
كما أن المؤلف رحمه الله أشار إلى هذا المعنى وآفاد أن الجنس الكلي لا وجود‎ 
›۹٥-۹١ /١ له إلا في الذهن» وقد أطال على هذه المسألة (في درء التعارض).‎ 

وانظر ما سبق ص۱۱۷ . 
زيادة لتوضيح المعى . 
في (ط): ما بين المركنين ساقط . 


O a 


الإقرار يقال له: ليس هذا قول أحد من سلف الأمة ولا أئمتهاء 
O TT E E E‏ 
فطري كما ولا غالبهم» بل هذا قول محدث في الإسلام ا 
المعتزلة"“ ونحوهم من المتكلمين الذين اتفق سلف الأمة 
يقوله النظار وأئمتها على ذمهم» وقد نازعهم في ذلك طوائف من المتكلمين 
من المرجئة والشيعة وغيرهم؛ وقالوا: بل الإقرار بالصانع فطري 
ضروري بديهي لا يجب أن يتوقف على النظر والاستدلال؛ 
بل قد يقولون: يمتنع aE E‏ والنظر» وهذا قول 
جماهير الفقهاء والصوفية وأهل الحديث“ ٠‏ والعامة وغيرهم» 


(1)( راجع هامش ص ٥٦٥٩‏ رقم e١‏ ۲. 

(۲) انظر: أول كتاب (شرح الأصول الخمسة) للقاضي عبد الجبار الهمذاني «إن 
سأل سائل فقال: ما أول ما أوجب الله عليك؟ فقل : النظر المؤدي إلى معرفة الله 
تعالى» ص1۹-۳۹ . وانظر: (رسائل العدل والتوحيد)ء . و(مختصر ذ في أصول 
الدين) للقاضي عبد الجبار ص۹٠۳‏ . 

) نازعهم في ذلك أصحاب المعارف الذين يقولون إن المعارف كلها ضرورية 
بديهية وعلى رأسهم الجاحظ . كما نازعهم آبو القاسم البلخي . انظر: (شرح 
الأصول الخمسة) ص٥٠.‏ وانظر : (الملل والنحل) .۷١ /١‏ 

)٤(‏ قال أبو القاسم التيمي والأصبهاني (ت :)٥١١‏ «وإنما أنكرنا طريقة أهل الكلام 
على ما أسسوا فإنهم قالوا: أول ما يجب على الإنسان النظر المؤدي إلى معرفة 
الباري» وهذا قول مخترع لم يسبقهم إليه أحد من السلف» وأئمة الدينء 
ولو آنك تدبرت أقوالهم وكتبهم لم تجد هذا في شيء منهاء لا منقولاً من النبي 
ية ولا من الصحابة رضي الله عنهم» وكذلك من التابعين بعدهم. كيف يجوز 
أن يخفى عليهم آول الفرائض» وهم صدور هذه الأمةء والسفراء بيننا وبين - 
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بل قد اتفق سلف الأمة وأئمتها على أن معرفة الله واللإقرار به 
تقف على هذه الطرق التي يذكرها أهل طريقة النظر» بل بعض 
هذه/ الطرق لا تفيد عندهم المعرفة» فضلاً عن أن يكون الله 
لا يقر به مقر ولا يعرفه عارف إلا بالطريقة المشهورة له من إثبات 
حدوث العالم بحدوث صفاته مع دعواهم آن الله لا يعرف إلا 
بهذه الطريقة. وهذه مسألة عظيمة» ليس هذا موضع بسطهاء 
وقد بسطناها في غير هذا الموضوع”. 
وبين“ أن أصل المعرفة والإقرار بالصانع لا يقف على 
النظر والاستدلال؛ بل يحصل بديهة وضرورة» ولهذا يقر 


بالصانع جميع الأمم مع عظيم شركهم وكفرهم» وآنهم 
لا يسلكون من هذه الطرق المشهورة عند النظار مثل الاستدلال 
بالحدوث على المحدث» وبالامكان على الواجب؛ ولهذا يو جد 


رسول الله 4؟!». ثم ذكر أن آول ما يجب الإقرار بالشهادتين . انظر: كتاب 
(الحجة في بيان المحجة) ۱۱۷/۲ ۰› ۰۱۱۸ ١١۹‏ . 

)١(‏ قد تكلم المؤلف رحمه الله على هذه المسألة وأطال وفصل فيها ورد على 
أصحاب هذا القول: انظر مثلاً: (درء التعارض) ۷/ ٠٠۲‏ - إلى نهاية الجزءء 
.04_ToA< 1-۱/۸‏ 
و(في شرح الطحاوية) ص۱۸ بعد أن ذكر آن التوحيد أول دعوة الرسل وساق 
الأدلة على ذلك قال: «ولهذا كان الصحيح أن أول واجب على المكلف شهادة 
أن لا إله إلا الله » لا النظر ولا القصد إلى النظرء ولا الشك كما هي أقوال آرباب 
الكلام المذموم» بل إن السلف كلهم متفقون على أن أول ما يؤمر به العبد 
الشهادتان» . 

(۲( في (ط): ويقال . 
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له“ عند كل أمة اسم يسمونه» والتسمية مسبوقة بالتصورء 
فلايسمي أحد إلا ما عرفه» ثم المستمع لذلك الاسم يقبل 
بفطرته ثبوت المسمى به من غير طلب حجة على وجوده» 
ويكرن فول ذلك كول لاسا سار ما اذركة مه وع 
مثل الشمس والقمر والواحد والاثنين» بل هذا أكمل وأشرف. 
ودلائل هذا كثيرة ليس هذا موضعها. 

ومع هذا فالطرق النظرية تفيد العلم والمعرفة» ولا منافاة 
بين كون الشيء يعلم بالبديهة والضرورة ويكون عليه آدلة وهى 
نوعان : 

أحدهما: الآيات كما يذكر الله ذلك فى القرآن. والآية“ 
هی دلیل عليه بعینه» لا تدل على قدر مشترك بینه وبين غیره» 
لوجود الرب» وهو اية له ودليل عليه وشاهد بوجوده بعينه› 
للا على قدر مشترك بینه وبين غیره. 

الثانى : ضرب الاأمثال والقياس» وهو نوعان: أحدهما: 


(۱) أي الصانع . 

(۲) في (ل) و(ط): قبلها» ورجحت أن الصواب ما ثبت . 

(۳) الآية: طائفة من القرآن يتصل بعضها ببعض إلى انقطاعهاء طويلة كانت أو 
قصيرة. وقيل: الآية: قرآن مركب من جمل» ذو مبداً ومقطع ومندرج في 
سورة. وهي في اللغة: العلامة» سميت بها لأنها علامة على صدق من أتى بها 
وعلى عجز المتحدى بها. انظر: (التعريفات) ص١٤»‏ و(كشاف اصطلاحات 
الفنون) ٠۱١/۱‏ . 
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قياس الأولى والأحرى”" فهذا أيضاً مما يذكره الله في القران» 
لكن عامة ما يستعمل هذا فى صفاته كإثبات وحدانيته فى إلهيته 
وفدرته ونحو ذلك . 


والثانى : الأقيسة المطلقة : أقيسة الشمول المنطقية» وأقيسة 


التمثيل"“ وهذه التي يسلكها هؤلاء النظار المتكلمون من 


(۱) 


(۲) 


سبق تعريف القياس : ومعنى الأولى والأحرى كأن يكون الفرع آولى بالحكم من 
الأصل» مثاله في القرآن الضرب للوالدين على قول «آف» وهذا يسمى (قياس 
الأولى) لأن الإيذاء بالضرب أولى بالمنع من الإيذاء بقول «أف»» ويسمى أيضاً 
القياس الجلي . كما أن قياس الأولى أحد أقسام الأقيسة القطعية: وهو ما كانت 
العلة فيه قطعية» وكانت العلة أولىء أما إذا كانت العلة ليست بأولى وهي أيضاً 
قطعية» فهذا يسمى قياس المساواة كقياس النبيذ على الخمر. انظر: (شرح 
الكوكب المنير) لابين النجار ٠١١ ء۱٠١١ /٤‏ . 

القياس: سبق تعريفه ص۸١٠‏ وهو التقدير أو رد الشيء إلى نظيره» وهو عند 
المناطقة: «قول مؤلف من قضايا إذا سلمت لزم عنها لذاتها قول آخر غيرها 
اضطرارا» وهو قسمان: اقتراني» واستئنائي. كما أنه آنواع: البرهاني» 
والجدلي» والخطابي» والشعري» والمغلطي» والسوفسطائي . 

أما قياس الشمولي والتمثيل فقد عرفها المؤلف رحمه الله بقوله: قياس الشمول: 
هو انتقال الذهن من المعين إلى المعنى العام المشترك الكلي المتناول له ولغيره 
والحكم عليه بما يلزم المشترك الكلي بأن ينتقل من ذلك الكلي اللازم إلى 
الملزوم الأول» وهو المعين» فهو انتقال من خاص إلى عام ثم انتقال من ذلك 
العام إلى الخاص» من جزئي إلى كلي» ثم من ذلك الكلي إلى الجزثي الأولء 
فيحكم عليه بذلك الكلي.. 

أما قياس التمثيل : فهو انتقال الذهن من حكم معين إلى حكم معين لاشتراكهما 
في ذلك المعلى المشترك الكلى: 

وقد أطال المؤلف رحمه الله على هذه الأقيسة وبينها. انظر: الجزء الخاص بالرد 
على المنطقیین (الفتاوی) /۹٩‏ ١۲٠-١١٠ء‏ ولكنه بين رحمه الله أن المناطقة غالوا = 
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المتفلسفة ومتكلمي أهل الملل» وهى أضعف الطرق وأقلها 
فائدة» وطريقة المتكلمين أجود» فإنهم ي يٿبتون بها أن للعالم 
مخدناء وأما المتفلسفة فما يثبتون إلا وجوداً واجباً لیس فيه انه 


صانع العالم ولا باريه""“ء ثم إن كلا من الصنفين لابد أن 
يستعمل طريقته - قضية كلية”"- مثل قول أولئك: العالم 


محدث » او العالم فيه حوادث من جواهر وصفات وعير ذلك 


فيها وبين آنها عديمة الفائدة» وقال: «من قال ليس للعلم طريق إلا بمثل القياس 
المنطقي» فإن هذا قول بلا علم» وهو كذب محقق. . .» ۹/٩‏ . انظر تعريف 
القياس وأنواعه عند المناطقة: (مقاصد الفلاسفة) للغزاليء الفن الأول 
ص ٠٥-۲۹‏ و(التعريفات) للجرجاني ص۱۸۲-۱۸۱ء وكتاب (المنطق) ۹/ ١٠ء‏ 
۲9۹-۷ » و(ضوابط المعرفة) ص۲۲۷ وما بعدها» و(المعجم الفلسقي) 
لجمیل صلیبا ۲۱۱-۲۰٣/۲‏ . 

(1) الاستدلال لمعرفة الله سلك فيها المتكلمون والفلاسفة مسائل شتى ناقشها 
المؤلف طريقة طريقة في غالب كتاب الدرء» وخاصة الجزء الثالث والرابع» 
وبين ضعفها كلها ثم بين أضعفها وأفسدهاء ناقلاً أقوالهم من كتبهم. قال في 
(درء التعارض): «فصل : ولما كانت طرق معرفة الله والإقرار به كثيرة متنوعة» 
صار كل طائفة من النظار تسلك طريقاً إلى إثبات معرفته» ويظن من يظن أنه لا 
طريق إلا تلك وهذا غلط محض» وهو قول بلا علم» ۳/ ۳۹۷-۴۳۴۳۳ . قال : 
«والطريقة التى سلكها ابن سينا في إثبات واجب الوجود ليس هي طريقة أئمة 
القلاسفة القدماء كأرسطو وأمثاله» وهي عند التحقيق لا تفيد إلا إثبات مجرد 
وجود واجب» آما كونه مغايراً للأفلاك فهو مبني على نفي الصفات وهو 
توحيدهم الفاسد. . . ولهذا كان من سلك هذه الطريقة قد يفضي به الأمر إلى 
إنكار وجود واجب مغاير لوجود الممكنات». انظر: (الدرء) ۷١ ۷٤/۳‏ 
۲ . | 


يقال e‏ انه صادق أ ادت 
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وكل محدث فلابد له من محدث. فإن هذه قضية كلية وهي مع 
كونها معلومة بالبديهة والضرورة فقد يثبتها كثير من المعتزلة 
بقياس التمثيل» وهو القياس على محدثات الآدمي من الدور 
E‏ 

ومن المعلوم أن علم الإنسان بأن كل محدث لابد له من 
محدث. هو علم يندرج فيه آن هذا المحدث لابد له من 
محدث» وهذا المحدث لابد له من محدث. ومن المعلوم أن 
علمه بهذه الأفراد المعينة أسبق إلى حسه وعقله من علمه بهذه 
القضية الكلية العامة» كما في نظائر ذلك كما آن علمه هذا 
الإنسان يحس ويلتذ ويتألم قبل علمه بأن كل إنسان يحس ويلتذ 
ويتألم» إذ الأمور الموجودة الحسية يكون العلم بها قبل أن 
يعقل/ [قضية]“ عامة كلية. و إذا كان كذلك فعلم الإنسان بأن 
هذا المحدث الذي علم حدوثه كما يشهده من الحوادث أو يعلم 
حدوثه بدلیل أو قياس علمه بأن هذا المحدث لابد له من محدث 
لا يحتاجح إلى أن يعلم قبل ذلك آن کل محدث فلابد له من 
محدث» فلا يحتاح في العلم بالمحدث إلى هذه القضية الكلية 


)١(‏ ذكر الرازي (في النهاية) الذين يثبتون الصانع بدليل حدوث الأجسام وقال: «هم 
على قسمین» وذکر منهم المعتزلة الذين يثبتون أن يكون العبد موجداً لأفعاله. 
لوحة ۵۷/ ب ۸٥/أ.‏ وانظر ص٤۹ ٩١‏ (من الأصول الخمسة) للقاضى عبد 
الجبار المعتزلى» فصل: فى الاستدلال بالأعراض على الله وفي حدوث 
الأجسام. ۰ ٠‏ 

(۲) زيادة يقتضيها السياف . 
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والقياس المشتمل عليهاء وإن كان ذلك أيضاً من جملة الأقيسة 
والأمثال المضروبة التي يثبت بها ذلك› لکن ينبغي ان يکون على 
وجه الأولى بأن يقال: إذا كان هذا المحدث الصغير لابد له 
من عدت دا المحذت الك أول. 

وآيضاً فنحن لم نشهد محدثاً تاماً مطلقاً؛ إذ لا محدث تام 
على الحقيقة إلا الله سبحانه . فظنوا من ظن من المعتزلة أنه إنما 
يعرف أن المحدث [لا]" يفتقر إلى محدث إلا بالقياس على 
إحداث الأدميين غلط”» وذلك أن حكم الأصل أضعف من 
حكم الفرع» فإن الإنسان وإن زعموا أنه يحدث تصرفاته فلا 
ریب آنه يفتقر فيما يبنيه وينسجه إلى الة خارجة عن قدرته» 
فليس هو نظير حكم الفرع» بل يستعمل قياس الأولى ليعلم أن 
حکم الفرع Tl‏ 

وكذلك قول القائل: «إن الممكن لا يترجح أحد طرفيه على 
الأخر إلا بمرجي»“ قضية كلية» مضمونها أن جميع الممكنات 


(1) في (ط): من ساقطة. 

(۲( زيادة لتوضيح المعن . 

(۳) انظر: رسائل العدل والتوحيد (المختصر في أصول الدين للقاضي عبد الجبار 
ص۳۲۷-۳۲۲ في الكلام على الأصلين الأول والثاني: )١(‏ إثبات حدوث 
العالم . (۲) إثبات المحدث . 

() لأن الله سبحانه لا يحتاج فيما يحدثه إلى ما يساعده من آلة وغيرهاء كما هو عند 
الآدميين› فلا يستعمل قياس المساواة» بل قياس الأولى والأحرى . 

)0( إن الممكن لا يترجح أحد طرفيه على الآخر إلا بمرجح: هذه قاعدة فلسفية 
عقلية . مفادها آنه یستحیل عقلاً ترجیح أحد المتساويين تساوياً تاماً على الآخر = 
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وهي التي لا تستحق بنفسها الوجود ولا يمتنع عليها العدم» 
فلا تكون موجودة إلا بمرجح. لكن العلم بها ليس بأسبق ولا 
بأظهر من العلم بأفرادهاء فإن الإنسان متى تصور أن الشيء 
الفلاني لا يستحق الوجود في نفسه ولا يمتنع عدمه علم“ أن 
ذلك الشيء الفلاني لا يوجد بنفسه؛ بل نفس تصور الممكن 
يوجب هذا العلم» فإنه إذا قيل: الشيء يجوز وجوده ولا يكون 


(Y ۰‏ ° 2 
وجوده OEY‏ او 5 يجب وجوده دنتسه . کان نفس هدا 


التصور يقتضي أن وجوده من غيره. والشأن إنما هو في تعيين 
الأمور التي هي ممكنة» وهذا قد يعلم الخدوت المشهود او 
المستدل عليه» فتكون طريقتهم تابعة يقة الأول“ وما 


علم ذلك بغير هذه الطريق ففيها من الخفاء والنزاع ما ليس هذا 


موضعه . 


من غير مرجح . فإذا تقابلت مثلاً قوتان متساویتان متکافئتان تماماً دون أي 
تفاضل بينهماء فإنه لا يمكن رجحان أحدهما على الأخرى دون مرجح . انظر: 
(ضوابط المعرفة) ص٠۳۲‏ قال (في الصحائف الإلهية) ص١١٠٠‏ : «القسم من 
المعلول» وفيه فصول: الفصل الأول: في امتناع ترجح أحد طرفي الممكن 
لا لمرجح اتفقوا على ذلك إلا الشادذ من الطبيعيين» . 
وقد فصل ذلك الرازي (في كتابه المطالب العالية) ۷٤/١‏ الفصل الثاني : «في 
بيان أن ا لا يترجح أحد طرفيه على الآخر إلا لمرجح» وأبطل هذه 
القاعدة وقال: «إنها معلومة القساد». وقال: «إن جمهور العقلاء لم يقولوا إنها 
مقدمة بديهة» ٤ /١‏ 1۷ ۸. 

(1) في (ط): عدمه علمء ساقط . 

(۲) في (ط): ولا یکون وجوده بنفسه» ساقط . 

)۳( وهم الفلاسفة. 
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ولهذا كثر في هؤلاء“ من يجحد الصانع مع إقراره و 
واجب» ثم مع ذلك فأولئك إنما يستفيدون بطريقهم العلم بالقدر 
المشترك اة وين سائ المجدئن» آذ القضية الكلة لا تذل 
إلا على القدر المشترك» فيكونون قد علموا من إحداثه ما علموه 
من إحداث سائر الحيوانات حتى البعوضة» ومعلوم أن هذا علم 
قليل نزر بما يستحقه الرب» ولم يعلموا من إحداث ربهم إلا 
ما أشركوا به فيه جميع الحيوانات» فيكونون أبعد عن معرفة الله 


تعالی من لمشرکین الذين قال الله فيهم : « وما يمن آڪرهم 
با لاوش ترک کت 


ونحن نعلم أن المحدث تعظم قدرته وفعله [ب]" الأمر 
المحدث. كما يعلم أن باني الدار وناسج الثوب العظيم أعظم 
من باني الدار الصغيرة وناسج الثوب الصغير؛ لكن القضية الكلية 
التي ذكروها تفيد أنه أعظم”" من سائر المحدثين. 

بقدر عظمة العالم على جميع مصنوعات أولئك» وهذا 
بعض ما يستحقه الرب من التعظيم وعدم المماثلة؛ لكن نفس 
الإحداث أيضاً فيه من التفاوت أعظم من هذا التفاوت. فما 
أحدثه الرب وإن كان أعظم فنفس إحداثه أيضاً وهو ليس من 


)١(‏ المتفلسفة. 
(۲) الباء زيادة يقتضيها المع . 
)۳( أنه أي الرب» والقضية التي ذكروها: (أن كل محدث لابد له من محدث). 
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جس احدات المخلرقن/ وها ذكروه من القاس ل يقد هذا 
إلا بدليل آخرء إذ القضية الكلية لا تدل إلا على القدر المشترك› 
ثم قياسهم يدل على ذاتِ ما موصوفة بهذا الإحداث. 

ففي الجملة ليس في هذا القياس علم بخصوص الربوبية› 
ولهذا کان ما ورد به القران من كونه رب العالمين وخالق كل 
شيء ونحو ذلك له من الربوبية على هذا ما لم يتسع هذا الموضع 
لذکره؛ إذ غیره لیس ربا مطلقاً ولا خالقاً آیضاً؛ فکان ما اثبته له 
من فعل العالم أثبته""“ على الوجه المختص به» لم يثبته باسم 
لا يفيد إلا القدر المشترك كما فعله هؤلاء الذين قاسوا إحداثه 
على إحداثهم. وأما الآخرون فإنما يستفيدون الإقرار 
بوجود واجب الوجود[ب]“ قدر مشترك بینه وبين سائر 
الموجودات؛ فكان معلوم [هؤلاء]"“ أبعد عن معرفة الله 
ومايخصه من معلوم أولئك» إذ كونه محدثاً فيها تعرض لربوبيته 
وفعله» وإن کانوا قد أشركوا بينه وبين الحيوانات. وأما هو لاء 
فإنهم أشركوا بينه وبين سائر الموجودات بإثبات وجوده» ثم 
تمييزه بكون وجوده واجباً كتمييز أولئك بأنه محدث العالم» 


)١(‏ المعتزلة المتكلمون التي وصف بأن طريقتهم أجود. 
(۲) ما أثبته القران. ' 

)۳( وهم المتكلمون» انظر ص ۱۱۲ . 

)€( وهم الفلاسقة› انظر ص ۱۲۳ 

(0) الباء زيادة يقتضيها المعن . 

(70) في (ل)»(ط) هذ وصوبتها هؤلاء هم الفلاسفة. 


0۷۹ 


4ن 


ولا ريب أن تمييز هؤلاء أجود» فإن كونه محدث العالم مستلزم 
غناه ووجوده بنفسه. وآما العلم بمجرد کونه موجوداً بنفسه 
فلا يفيد العلم بأآنه صانع العالم» ولا بأنه رب السموات 
والأرض» ولا يفيد أيضاً العلم بمغايرته لشيء من الموجودات 
التي لم يعلم حدوثها» إذ كون وجوده واجباً لا ينفي بنفسه أن 
تكون بعض الذوات ليست محدئة. ثم إذا قرروا أن الأجسام 
كلها ممكنة أو أن السموات والأرض كلها ممكنة وواجب الوجود 
غيرها» آو قرروا أن واجب الوجود لا يون اثنين» لم يستفيدوا 
بذلك إلا مجرد أن الوجود المشترك بينه وبين غيره وجد بنفسه» 
ولم يحتج إلى فاعل» فيكونون قد مثلوه بسائر الموجودات› 
ولكن فرقوا بينه وبينها بالغنى عن الغير فقط› وهذا الوصف قد 
يزعمون أنه عدمي وقد يزعمون أنه إضافي“ وعلى هذين 
التقديرين فلا يكونون آلبتوا لرب العالمين إلا ما أثبتوه لسائر 
الموجودات» وهذا يجمع كل شرك في العالمين» وإن زعموا آنه 
بوتي نقضوا ما أثبتوه لوحدة واجب الوجوو 


. في (ل)»(ط): التي ليست» وصوبت حذف التي‎ )١( 

(۲) الوصف «هو مايقوم بالواصف والصفة بالموصوف » انظر: (التعريفات) 
للجرجاني ص ۲١۲‏ . ) 
والوصف العدمي : هو فقدان الصفةء والوصف الإضافي : إثباتها. 

(۳) في(ل): وحده» وهي غير واضحة وكذلك في (ط) ورجحت ما ثبت . 

.)١( هامش‎ ٥۷٤ وذلك أن الفلاسفة لا يثبتون لواجب الوجود صفة. راجم ص‎ )٤( 
قال ابن القيم: « كل طائفة سمت باطلهم خا فأتباع أرسطو وان سنا‎ 
= والنصير الطوسي عندهم التوحيد إثبات وجود مجرد عن الماهية والصفةء بل هو‎ 


OA 


بحيث أثبتوا لواجب الوجود آمرين ثبوتيين. وهذا باب واسع 

فظهر أن أقيستهم قد يستغنى عنها: كما قد يتفطن بها بعض 
الناس لما كان ذاهااً عنه”» لكن مع إمكان أن يتفطن بدونهاء 
و ذلك فلا تقد المعرفة الضرورية التی تحصل بالفطرة أو 
بالايات أو بقياس الأولى فضلاً عن أن تفيد المعرفة التى تحصل 
بعد ذلك بالشرعة» لكن تفيد نوعاً من المعرفة اقا 
وتبطل ما يقابل ذلك من النكرة والجهل والكفر» فتثبت شيئاً من 
الإقرار بالصانع» وتمنع شيئاً من الإنكار له» وأما أن ما تفيده 
الآيات المشهودة/ والمسموعة وما فى ضمن ذلك من الأمثال |٠۸١‏ 
المضروبة التي تاها غلى الأولوية[فلا] . 

وقد نقلوا عن أساطين الفلاسفة”“ القدماء أنهم قالوا: العلم 
الإلهي لا سبيل فيه إلى اليقين» وإنما نتكلم بالأولى والأخلق 
والأحرى” . وحملوا ذلك على أنهم أرادوا أنه ليس فيه إلا الظن 


وجود مطلق لا يعرض الشيء من الماهيات» ولا يقوم به وصف» ولا يختص 
بنعت» بل صفاته كلها سلوب وإضافات ...» إلخ: (مدارج السالكين) 
۷/۳ ) 

(۱) أي عن الله . 

(۲) في (ط): الفاجرة. 

(۳) زيادة من حاشية (ط). 

. ٠١١ص سبق تعريف أساطين الفلاسفة‎ )٤( 

)١(‏ ذكر هذا الرازي (في كتابه المطالب العالية) ٤١ /١‏ قال: «رأيت في بعض الكتب 
أنه نقل عن عظماء الحكمة وأساطين الفلسفة أنهم قالوا: الغاية القصوى في هذا = 


0۸۱ 


الغالب» فإن كانوا أرادوا هذا فناهيك بهذا الإفلاس من معرفة 
الله تعالى» ولكن يحتمل أنهم أرادوا أن اليقين الذي يستفاد 
بالمقاييس الشمولية والتمثيلية المستعملة في الموجودات 
ر eT‏ (۷)( ب ٍ 

لا توجد في حق الله تعالى› ولک" هو لاء احق واولی واحری 
بما يثبت من صفات الكمال وبما ينفى من صفات النقص. 
ومعلوم أن ذلك الرجحان والفضل عير معلوم فة ووصمه 
بالقياس» فحيئنذ لا لنا سبيل إلى اليقين بالحقيقة التي دل عليها 
القياس العقلي» فهذا إن أرادوه فهو جيد لهم . ومن قال ذلك فقد 
قال الحق» وأعطى النظر القياسى حقهء إذ لا يمكن به معرفة 

وبكل حال فقد لا يحتاج إلى هذه المقاييس و" هذه الطرق 
النظرية [بل]" استغنى عنها بالفطرة البديهية الضرورية عاماً 
وخاصا وبالابات المشهودة والمسموعة» وعلم جماهیر الخلى 
من هذا الباب وهو آثبت وأرسخ من علم أولئك” . فإن أولئك 
عندهم من الشك والارتياب وأنواع التلون والاضطراب 
ما لا يوجد عند عامة هؤلاء فضلاً عمن كان من ذوي الألباب. 


الباب (العلم الإلهي ) الأخذ بالأولى والأخلق. .٠.‏ 

. في (ط): لکن‎ )١( 

(۲) في (ط): (هذه المقاييس و )ساقطة 

(۳) زيادة يقتضيها المعى . 

)٤(‏ أي الفلاسفة والمتكلمين» وعلم الجماهير من باب معرفة الرب بالفطرة البديهية 
الضرورية وبالايات المشهودة والمسموعة. 
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والآيات لا يحتاج فيها إلى القياس» كما أن الشعاع آية على 
-الشمس» وليس ذلك بقياس الشمس على غيرها من المؤثرات» 
وبقياس الشعاع على غيره من الأثار. بل عند الناس علم فطري 
بالحس والعقل آن نفس الشعاع مستلزم للشمس على وجه 
لا يشرك الشمس في ذلك غيرهاء وما من مخلوق إلا وهو نفسه 
آیة على خالقه على وجه لا یشرکه فيه غیره» کما قیل : 

وفي کل شيء له آية تدل على أنه واحد' . 

لكن الكلام في هذا يحتاج إلى بسط طويل ليس هذا 
موضعه . وإنما الغرض التنبيه على أن ما ذكره أهل الإثبات من 
إقرار العباد بفطرهم أن ربهم فوقهم» إذا كان مستلزماً لإقرارهم 
بربهم بفطرهم» وآن الإقرار به فطري» فليس في لزوم ذلك شيء 
من الاستبعاد إذ على القول بذلك جماهير أصناف العبادء وإنما 
[يستبعد]"“ ذلك من غير مبتدعة المتكلمين فطرته» وسلكوا به 
في مسالكهم الحرجة الضيقة» وأوهموا أنهم هم" العارفون 
بالحجة والدليل دون الأولين والاخرين من کل صنف وجیل . 
وهذا كما تزعمه القرامطة”“ الباطنية أنهم خلاصة أهل المعرفة 


(1) هذا البيت لأبي العتاهية «من المتقارب» انظر: (ديوان أبي العتاهية) قافية 
الدال» ص1۲٠‏ طبع دار الكتب العلمية لبنان» وروي البيت (على أنه الواحد). 

a 0 ©‏ ووت 

(۳) في (ط): هم ساقطة. 

)€( سبق ترجمتهم . 

= الباطنية: معتقد باطني يجمع عدة طوائف يقولون: إن لظواهر النصوص بواطن‎ )٥( 
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والتحقيق» دون من لم يسلك هذه الطريق. ويزعم الاتحادية 
أنهم خلاصة الخاصة” من أهل الله» دون سائر عباد الله . ويزعم 
الرافضة أنهم هم أولياء الله المتقون. فدعاوى هؤلاء المتكلمين 
والجهمية ودعاوى الرافضة والاتحادية والقرامطة والباطنية هي 
من دعاوى شر البرية . فالحمد لله الذي هدانا بالا سلام ومن علينا 


“ 


تجري في الظواهر مجرى اللب من القشر. وما يفهم الناس من ظواهر هي عند 
هؤلاء رموز وإشارات إلى حقائق معينة عندهم. ومن أقوالهم آنه إذا ارتقى 
اللإنسان إلى علم الباطن هذا انحط عنه التكليف» وأفكارهم أخطر ما يكون على 
المسلمين في القديم والحديث» وتعمل فرقهم سرا على الكيد للإسلام 
والمسلمين منذ عهد الصحابة وأهم هذه الفرق الإسماعيلية» وهي فرق متعددة : 
القرامطة وهي من الإإأسماعيلية» وكذلك البابكية» النصيريةء الدروزء إخوان 
الصفاء . انظر: (فضائح الباطنية) للغزالي ص ١١‏ و(البرهان في معرفة عقائد 
آهل الأديان) (كتيب صغير) . وانظر في مكايدهم وأصنافهم : (الفرق بين الفرق) 
»۳۱۳-١‏ وانظر ما كتبه الشيخ عبدالرحمن المحمود في رسالة الماجستير 
(القضاء والقدر) ص4۸. طبع الة كاتبة» كلية أصول الدين بالرياض . 

› ٠۹٩ هكذا في (ل) ولعلها: خاصة الخاصة الاتحادية. سبق التعریف بهم ص‎ )١( 
وهم طائفة من الصوفية الغلاة. والصوفية مشارب كثيرة» وطرقهم متعددة»‎ 
وطرقهم هذه بين البدعة والكفر والزندقة والنفاقء لكنهم لهم غاية واحدة» وهم‎ 
: يقسمون المجتمع الإسلامي إلي صنفين‎ 

آ - آهل الشريعة» ويسمونهم أهل الظاهر أو أهل الرسوم أو أهل الأوراق أو 
العامة . 
ب - أهل الحقيقة» وهم الصوفية ويسمونهم أيضاً أهل الباطن وأهل الأذواق أو 
الخاصة وخاصة الخاصة» هم كبارهم . 
انظر: (الكشف عن حقيقة الصوفية لأول مرة في التاريخ) لمحمد عبد الرؤوف 
قاسم ص ۱۸-۱۷ . 

(۲) في (ط): الجهمية» ساقطة. 
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بالقرآن» وأرسل إلينا رسولاً من أنفسنا يتلو علينا آياته ويزكينا 
ويعلمنا الكتاب والحكمة وإن كنا من [قبل]"' لفي ضلال مبين. 


والله سبحانه فطر/ عباده على شيئين: إقرار قلوبهم به 
علماً» وعلى محبته والخضوع له عملا وعبادة واستعانة؛ 
فهم مفطورون على العلم به والعمل له» وهو الإسلام الذي 
فال فيه النبي ية : «كل مولود يولد على الفطرة» وفي رواية: 
«على هذه الفطرة"“ وفي الصحيحين عن الزهري عن أبي 
سلمة”" عن أبي هريرة قال : قال رسول الله َة : «مامن مولود 
إلايولدعلى الفطرة. فأبواه يهودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه› 
كما تنتج البهيمة بهيمة جمعاء»› هل تحسون فيهامن جدعاء؟) 
ثم يقول آبو هريرة  :‏ فرت آله لی فطر الاس علا لا مد للق 
اه دلت الث اميم ) [الروم: .]۳١‏ وأخرجاه“ من حديث 


. زيادة يقتضيها المعن‎ )١( 

(۲) أخرجه البخاري (في صحيحه) ٠٠٤/۲‏ بلفظه/ كتاب الجنائز» باب ما قيل في 
أولاد المشركين (۹۳) وهو جزء من حديث طويل سيأتي تكميله بآلفاظ مختلفة . 

(۳) أبو سلمة بن عبد الرحمن بن عوف بن عبد عوف القرشي الحافظ أحد أعلام 
المدينة› قيل اسمه عبدالله وقيل إسماعيل» ولد سنة بضع وعشرين › وحدث عن 
أبيه وأسامة بن زيد وعائشة وأم سلمة وأبي هريرة وغيرهم كما حدث عن بعض 
التابعين » وعنه ابته عمر والشعبي وعمرو بن دينار وعمر بن عبد العزيز والزهري 
وغيرهم» توفي سنة (٤۹ه).‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) /٤‏ ۲۸۷ و(تهذيب 
التهذيب) /١١‏ ١٠٠١ء‏ و(البداية والنهاية) ١١١/۹‏ . 

)١( كتاب التفسير تفسير سورة الروم‎ ۲١ /٦ أخرجه البخاري (في صحيحه)‎ )٤( 
بات اتدل لی اف وک ۷ة کاب اتجا باب ةا اسل الي‎ 


ومسلم (في صحیحه) ‘VV /t‏ کتاب القدر› باب معنی کل مولود یولد علی ج 
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۵ ب 


(۱) 1 مه ت اااي م“ 2 
همام عن ابي هريرة عن رسول الله ڪا قال : «(من يولد يولد 
على هذه الفطرة› فأبواه يهو دانه وینصرانه › کما تنتحون الإبل» 
هل تجدون فيها من جدعاء حتی تكونوا آنتم تجدعونهاء قالوا: 
یا رسول الله! آرآيت من يموت صغيرا؟ قال : الله علم بما كانوا 


TLE 


.)0( 
وروی البخاري من حدیت سعیب بن ابي E‏ 


ن 4 CES‏ 
الزهري قال: «نصلي على كل مولود يتوفى وإن كان لغية“ من 


)۱( 


(۲( 


(۳) 


)€( 


الفطرة حديث رقم ۲۹١۸‏ . ) 

همام بن منبه بن كامل الصنعاني محدث متقن» روى عن أبي هريرة وكتب عنه 
صحيفة تحتوي علي مائة وأربعين حديثاًء مشهورة بصحيفة همام بن منبه وهي 
مطبوعة» وروى عن معاوية وابن عمر وابن الزبير» وعنه آخوه وهب وثقه يحيى 
اتن معين » وذكره ابن حبان (في الثقات) مات سنة (۳۲١ه).‏ انظر: (سير أعلام 
النبلاء) .۳١١ /١‏ و(تهذيب التهذيب) ٦۷/١١‏ . 

البخاري (في صحیحه) ۷/ ۲۱۱ کتاب القدر» باب الله أعلم بما کانوا عاملین 
(۳) وهو بلفظ : «ما من مولود وتنتحون البهيمة» بدل «الإبل» . 

وأخرجه مسلم بلفظه ۲۰٤۸/٤‏ کتاب ا ات کے کل رد وا 
الفطرة e‏ 

شعيب بن أبي حمزة أبو ب بشر الأموي مولاهم الحمصي الكاتب» واسم أبيه 
دينارء إمام ثقة حافظ متقن» سمع الزهري فأكثر ونافعاوعكرمة وغيرهم» وعنه 
ابته بشر وبقية والوليد بن مسلم» وثقه الإإمام أحمد» مات سنة (۲١١ه)‏ انظر : 
(سير أعلام التبلاء) ۱۸۷/۷ و(طبقات ابن سعد) »٤1۸/۷‏ و(اشذرات 
الذهب) ۲٣۷/۱‏ . 

في (ط): لعنه» وهي لغية بفتح أوله وبكسر الغين المعجمةء والخي ضد الرشد 
وهو الانهماك في الشر. قاله ابن حجر في مقدمة (فتح الباري) ص٤١٠‏ . 

وفي (اللسان): «ويقال: فلان لغية» وهو نقيض قولك لرشدة )١٠٤٤ /٠١(‏ مادة 
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أجل انه ولد على فطرة الإإسلام» يدعي أبواه السلام أو آبوه 
خاصة» وإن كانت أمه على غير الإسلام إذا استهل صارخاً 

1 EOS sS 
ولانصلي على من لم يستهل من أجل انه سقط فإن ابا هريرة‎ 
كان يحدث أن النبى كيه قال : ما من مولود إلا يولد على الفطرة.‎ 
فأبواه يهو دانه أو ينص ر انه أو يمحسانه › کما تنتج النهيمة حجمعاء‎ 
هل تحسون فيها من جدعاء؟» ثم يقول أبو هريرة: *#فطرة الله‎ 
التى فطر الناس عليها أخرجه البخاري” من هذا الوجه. وإن‎ 


)۱( 


(۲( 


(غیا) والمراد به وإن کان این زنا لآنه يتسب إلى آمه» أو المراد بان كانت آمه 
كافرة أو زانية . انظر : هامش (الصحیح) ۲/ ٩۷‏ . 

هذا القول الذي ذهب إليه الزهري من أنه لا يصلى على من لم يستهل صارخاً 
قول لبعض العلماء وهو قول ضعيف. والصواب أنه يصلى عليه ولو لم يستهل 
صارخاً إذا نفخ فيه الروح» وتبين فيه خلق الإنسان» لأنه داخل في عموم موتى 
المسلمين» ولدخوله في عموم قوله ييي : «والسقط يصلى عليه ويدعى لوالديه 


بالمغفرة والرحمة ». 


أخحرجه أحمد (في مسنده) ۲٤۹/٤‏ عن المغيرة» وقال الترمذي (في سننه) 
١/۳‏ كتاب الجنائز بعد أن ذكر حديث المغيرة «والطفل يصلى عليه» قال : 
«والعمل عليه عند بعض آهل العلم من أصحاب النبي يي وغيرهم قالوا: يصلى 
على الطفل وإن لم يستهل بعد أن يعلم أنه خلق» وهو قول أحمد وإسحاق» 
وأخرجه أبو داود عن المغيرة» كتاب الجنائز» باب المشي أمام الجنازة ۳/ ٥۲٢‏ 
رقم ۳٠۸١‏ مع (معالم السنن) وانظر تعليق الخطابي على السنن. 

وصححه الألباني (في إرواء الخليل) ٠٦۹/۳‏ حديث رقم ۷١١‏ وقال: «آخرجه 
بو داود والترمذي والحاكم والبيهقي والطيالسي وأحمد من طرف عن المغيرة 
أبن شبعة: ) 

انظر : (الصحيح) ۲/ ٩۹۷‏ كتاب الجنائز» باب إذا أسلم الصبي ۸٠‏ وقد سبق 


او 


تحر يجه . 


o AY 


كان منقطعاً لما فيه من كلام الزهري الذي فيه تفسير الحديث› 
بآنه على فطرة الإسلام. والبخاري قد أخرجه متصلاً من حديث 
يونس" عن الزهري عن أبي هريرة كما تقدم"» وأخرجه مسلم 
من حديث الزهري عن سعيد بن المسيب عن أبي هريرة بنحوه» 


سر صر 2ے ص ا 


وفي آخره ثم یقول او هر افرۇوا إن شئتم : # فطرت أله أل 


سے سے سے لتا 


فطر النا س عا 4 وأآخرجه مسلم من حديث الاعف عد 
ابي صالح “٠‏ عن ابي هريرة فال : قال رسول الله علا : «(ما من 
مولود إلا يولد على الفطرة. فأبواه يهودانه وينصرانه ویشرکانه. 


أعلم بما کانوا عاملین» ° وفی روایة ا عن 


(1) يونس بن يزيد بن آبي النجادء مشكان. الإمام الثقة المحدث أبو يزيد مولى 
معاوية بن ابي سفيان» حدث عن ابن شهاب( الزهري) ونافح مولي ابن عمر 
وعكرمة» وعنه الليث بن سعد والأوزاعي وابن المبارك وابن وهب وغيرهم» 
مات سنة (۲١١٠ه)‏ وقيل غير ذلك . انظر: (سیر أعلام النبلاء) /٦‏ ۲۹۷ انظر : 
(الكامل في التاريخ) "٠/١‏ . 

(۲) آاخرجه البخاري في موضعین (من صحیحه) ۲۰/١ ۹۸ ٩۷/۲‏ وقد سبق 
تخريجه عن يونس بن يزيد عن الزهري . 

(8) ملم (فی صحید) ۲۰۹۷/٤‏ کناب القذر» باب می کل مولو د یوند غلی 
الفطرة رقم »۲٠١۸‏ وأحمد (في مسنده) ۲/ ۲۷١‏ . 

٥٠۸ ابو صالح السمان» واسمه ذكوان بن عبد الله» سبق ص‎ )٤( 

(0) مسلم (في صحیحه) ۲۰٤۸/٤‏ کتاب القدر» باب معنی کل مولود یولد على 
الفطرة حديث رقم »۲٠١۸‏ وآحمد (في مسنده) ۲/ ٤۸۱۰٤۱۰‏ . 

(1) محمد بن عبد الله بن نمير الحافظ الحجة أبوعبد الرحمن الهمذاني مولاهم 

الكوفي» ولد سنة نيف وستين ومائة. فهو من أقران أحمد بن حنبل وعلي ابن 
المديني » حدث عن أبيه الحافظ عبدالله بن نمير» حدث عنه البخاري ومسلم في = 


OAA 


الأعمش”: ما من مولود يولد إلا وهو على الملة»» وفي 
رواية ابی معاوية" عن الأعمش : «إلا على هذه الملة حتى يبين 


عنه لسانه»“ لفظ ابن أبي شيبة عنه: ولفظ أبي كريب" 


0 


ا 
عن ابي 


ل انه O7)‏ ورواه مسلم من حدیث الدراوردی عن العلاء بن 


()7( 


(۷) 


الصحیحین وأبو داود وابن ماجه» مات سنه (٤۲۳ه)‏ انظر : (سير أعلام النبلاء) 
.٤٥ ١‏ و(البداية والنهاية) /۱٠۰‏ ۳۱۲ و(تهذیب التهذیب) ۹/ ۲۸۲ . 

ان تميز عن أيه عن الأعمش : هكداقى مسل قاين مير له يلق الأعمش: 
أخرجه مسلم (في صحیحه) ۲۰٤۸/٤‏ کتاب القدر» باب معنی کل مولود یولد 
على الفطرة حدیث رقم ۲۹١۸‏ . 

بو معاوية محمد بن حازم الضرير» سبق ص ۱۸ . 

مسلم (في صحیحه) ۲۰٤۸/٤‏ کتاب القدر» باب معنی کل مولود یولذ على 
الفطرة حدیث رقم ۲٠۵۸‏ . 

أبو كريب محمد بن العلاء بن كريب الهمداني الكوفي اللإمام الحافظ الثقة» ولد 
سنة (١١٠١ه)‏ وحدث عن أبي بكر بن عياش وابن المبارك وأبي معاوية وسفيان 
ابن عيينة وغيرهم» وعنه الجماعة الستة وأبو زرعة وأبوحاتم وغيرهم» مات سنة 
(۸٤۲ه)‏ انظر : (سیر اعلام النبلاء) ۱۱/ ۳۹٤‏ و(تهذیب التهذیب) ٠۸١ /٩‏ . 
مسلم (في صحیحه) ۲۰٤۸/٤‏ کتاب القدر» باب معنی کل مولود یولد على 
الفطرة حدیث ۲٠۹١٥۸‏ . ) 
را احا غاا م ۳ 6۴ م دت جار ن عة ر ا 
«كل مولود يولد على الفطرة حتى يعرب عنه لسانه فإذا أعرب عنه لسانه إما 
شاكراً وإما كفورا» . 


وآخرج أحمد أيضاً (في مسنده) ۳/ ٤٤٥‏ من حديث الأسود بن سریع وفيه : 


«والذي نفس محمد بيده ما من نسمة تولد إلا على الفطرة حتى يعرب عنها 


لسانها» كما رواه أيضاً بلفظ اخر ۳/ ٤٤٥‏ . 


عبد العزيز بن محمد بن عبيد الجهني ٠‏ مولاهم المدنى الدراوردي نسبة إلى = 


o۸۹ 


عبد الرحمن عن أبيه" عن أبى هريرة» قال : «کل إنسان تلده أمه 
على الفطرة» وأبواه بعد ا وینصرانه ویمحسانه . فان کانا 
مسلمين فمسلم» كل إنسان تلده مه يلكزه الشيطان في حضنيه 
إلا مريم وابنها»" 


واعلم أن المتكلمين يحكون هذا القول عمن يذكرونه من 


أهل الحديث وأهل الكلام» لكن يزعمون أن الأكثرين على 


(1) 


(۲) 


0 


دار ورد قرية بخراسان» إمام محدث صدوق» حدث عن العلاء بن عبد الرحمن 
وصفوان بن سليم وأبي طوالة بن عبد الله وعنه شعبة والثوري وهما أكبر منه» - 
وإسحاق بن راهويه وغيرهم توفي سنة (1۸۷ ه) بالمدينة انظر: (سيرأعلام 
النبلاء) ۸/ ۳٦٦‏ و(التقریب) ٥۱۲/۱‏ . 

العلاء بن عبد الرحمن بن يعقوب أبوشبل إمام محدث صدوق خرج له مسلم 
والأربعة حدث عن أنس بن مالك ووالده عبد الرحمن صاحب أبي هريرة وعنه 
مالك وشعبة وسفيان والدراوردي وثقه الإمام أحمد وقال النسائي ليس به بأس 
كانت وفاته سنة (۳۸١ه)‏ انظر: (سير أعلام النبلاء) .۱۸١/١‏ و(تهذيب 
التهذیب) ۸/ ۱۸١‏ . ) 

وآبوه عبد الرحمن بن يعقوب الجهني المدني ثقة تابعي من الثالثة . 

روى عن آبيه وأبي هريرة وأبي سعيد وابن عباس» وعنه ابنه العلاء. (التقريب) 
۱ه و(تهذیب التهذیب) /٦‏ ۳۰۱ . 

يلكزه: اللكز هو الضرب بالجمع في جميع الجسد» وقيل: الوجء في الصدر 
بجمع اليد. (اللسان) ٤١٦/٥‏ مادة (لكز). الحضن: ما دون الإبطء وهو 
الجنب» والحضنان هما الجنبان» ومنه الاحتضان وهو احتمال الشيء وجعله في 
الحضن كما تحضن المرآة ولدها وتحمله في أحد شقيها . (اللسان) ٠١۲/۱۳‏ . 

آخرجه مسلم (في صحیحه) ۲۰٤۹ ۲۰٤۸/٤‏ کتاب القدر» باب معنى کل 


مولود يولد على الفطرة حدیث ۲٠۱۰٥۸‏ . 


0۹۰ 


قولهم بأن الإقرار بالصانع نظري”“ ونقلهم ذلك/ بحسب 
ما يحكونه» كما نقل هذا الرازي عن أكثر أهل التوحيد إنكار أن 
کون اله فرق الرن ‏ قل عن اك المسلين إلكار الس 
وأنه لا يعاد إلا البدن ؛ بل ذكر من نقل إجماع الصحابة على 


)۱( 


(۲) 


(¥) 


ذكر المؤلف رحمه الله في (درء التعارض) ۸/ :٠٠‏ «وقد رأيت من ذلك عجباً 
كطائفة من أصحاب أبي حنيفة ومالك والشافعي وأحمد سلكوا الطريقة الأولى 
ونسبوا من خالفهم في ذلك إلى الجهل والغباوة» حتى أن بعض متأخري 
أصحاب أحمد وهو أبو الفرج صدقة بن الحسين البغدادي صنف مصنفاً 
سماه«محجة الساري في معرفة الباري» سلك فيه مسلك ابن عقيل وأمثاله من 
المتكلمين المنتسبين إلى السنة... اوذكر أن الناس تثازغوا قي أول واجب على 
الإنسان بعد البلوغ والعقل» هل هو النظر آوالمعرفة؟ وأنهم اتفقوا على وجوب 
المعرفة واختلفوا في طريقه». 

(في كتاب الأربعين) للرازي ص ٠١١‏ : «إثبات الجهة لله تعالى لم يقل به إلا 
الحنابلة والكرامية وأما كل ما سواهم فهم متفقون أن ذاته سبحانه وتعالى منزه 
عن الاختصاص بالحيز والجهة» . 

ذكر هذه المسآلة (في نهاية العقول) في الأصل السابع عشرء القسم الثاني 
المسألة الثانية في معاد النفس والبدن جميعاً لوحة ۲٥۹‏ قال (في كتاب 
الأربعين) ص ۲۸٠۰۲۸٠‏ : «آن النفس باقية غير قابلة للعدم وفي تفصيل مذاهب 
الناس في المعاد» قال (في كتاب المطالب العالية) ۷/ :۲٠٠‏ «أجمع الأولياء 
والأنبياء والحكماء الإلهيون على أن النفس باقية بعد موت البدن». وانظر: 
(الممحصل) ص۲۳۲ و(معالم أصول الدين) ص ٠٠ء‏ جميعها للرازي› 
وكذلك (المباحث المشرقية) ۲/ ٤٠۸‏ واختلاف الناس في الروح ذكرها ابن القيم 
- رحمه الله- في كتاب (الروح)» المسألة الرابعة» ص٤۳‏ قال المؤلف رحمه 
اللهء قال: « إن النفس قائمة بنفسهاء تبقى بعد فراق البدن بالموت منعمة أو 
معذبة وهو مذهب آهل الملل من المسلمين وغيرهم وهو قول الصحابة والتابعين 
لهم بإحسان وسائر أئمة المسلمين» انظر: (رسالة في العقل والروح) ضمن 
الرسائل المنيرية ۲١/۲‏ وانظر أيضاً: (منهاج السنة النبوية) للمؤلف ۲/ ٥۸١‏ . 


٥۹۱ 


1/7 


أن الله يفني جميع الأجسام» ولم يجزم بنفي ذلك» وأمثال هذه 
النقول التي ينقلونها بحسب ما عندهم. 

وأعجب من ذلك أن كثيراً منهم يظن آن هذا مما لا اختلاف 
فيه» بل القول بأن معرفة الله التي هي الإقرار بالصانع لا تحصل 
إلا بالنظر أمر"“ متفق عليه بين النظار. فإذا ذكر له أن في ذلك 
خلافاً بين أهل الكلام بعضهم مع بعض تعجب من ذلك" 
وذلك لأن من سلك طريقة من هذه الطرائق لا يكاد يعرف 
غيرها» فلهذا تجد في كتب أهل الكلام مما يدل على غاية 
الجهل بما قاله الرسول والصحابة والتابعون وأئمة الإإسلام مما 
يوجب آن يقال: كأن هؤلاء نشأوا في غير ديار الإسلام. 
ولاريب أنهم نشأوا بين من لم يعرف العلوم الإسلامية حتى 
صار المعروف عندهم منكراًء والمنكر معروفاً» ولبستهم فتن 
ري فيها الصغير» وهرم فيها الكبير» وبدلت السنة بالبدعة» 
والحق بالباطل . 

ولهذا آنا آنقل من مقالات كبارهم حكاية الخلاف في ذلك 
ليستأنس بذلك من يعتمد على نقلهم وإن كان في ذلك النقل من 


)١(‏ في (ط): أمر ساقطة. 

(۲) قد سبق مثال لذلك ما ذكره المؤلف عن صدقة بن الحسين . انظر: (الإرشاد) 
للجويني ص١١‏ وانظر : (الشامل في أصول الدين) للجويني أيضا ص١"»‏ قال 
في المواقف ص۳۸ المقصد السادس من المرصد الخامس في النظر: «النظر في 
معرفة الله تعالى واجب إجماعاً». ) 


(١ 


ال ما فت كاده الافع د ار اجان الا ا ي 
بيان ما يدرك e‏ لا يدرك عقلاً. قال: «قال أهل الحق: 
العلم والعقل واحد" “ واختلاف الناس فى العقول لكثرة العلوم 
وقلتها. إذا كمل عقل الإنسان e‏ ایک ادال 
بما وجد من الأفعال على حدوث العالمء إذ في مجرد العقول 
أدلة عليه“ وعلى افتقاره إلى محدث أحدثه» وفيها أدلة على 
قدم محدثه» وأوصافه التي تدل علیها افعاله. وما يجوز منه 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


اپو إسحاق إبراهيم بن محمد بن إبراهيم مهران الإإأسفراييني الشافعي الملقب 
بركن الدين» فقيه شافعي ومتكلم أصولي› له کتاب u‏ الجلي والخفي» أو 
«الجامع في أصول الدين والرد على الملحدين» بنى له مدرسة بنيسابور وتوفي 
بها سنة (۱۸٤ه)‏ انظر : (تبيين كذب المفتري) ص٣٤۲٠‏ و(سير أعلام النبلاء) 
۷ ۳ و(وفیات الاّعیان) ۲۸/۱ و(کشف الظنون) ۱/ ٥۳۹‏ . سبق ص٥۲۷‏ . 
المراد به العلم الضروري» والمراد بالعلم الضروري» هو كل علم لا یخلو 
العاقل منه عند الذكر فيهء فللعقل علوم ضروريةء يتجوز الجائزات واستحالة 
المستحيلات : كالعلم باستحالة اجتماع الضدين . والعلم بأآن الوجود لا يخلو 
عن الحدوث أو القدم . انظر: (الإرشاد) للجويني ص ٠١١٠١‏ . 

دليل حدوث الأجسام أو حدوث العالم «وهو من الأصول العقلية عند الأشاعرة 
التي عارضت مدلول السمع فوجب تقديمها عليه» وهو المسلك المشهور عند 
المعتزلةء وآخذه عنهم جمهور الأشاعرةء وهو الغالب على كتبهم قديمها 
وحديثها. . وخلاصة الدليل أن هؤلاء قالوا: لا يعرف صدق الرسول حتى يعرف 


إثبات الصانع» ولا يعرف إثبات الصانع حتى يعرف حدوث العالم» ولا يعلم 


الأشاعرة) /٤‏ 1° لعبد الرحمن المحمود» وانظر مثا ص ٩۹٤۰۹۲‏ من 
(الآأصول الخمسة) للقاضى عبد الجبار» و(أصول الدين للبغدادي) ص“". 
و(الارشاد) ص۱۷ . 


0۹۳ 


ويستحیل عليه. ونفي ما يدل على حدوثه عنه. وجواز وصفه 
بالقدرة عليه» وغير ذلك من المسائل التي لا تتعلق بحقيقة يسوغ 
الرد فيه“ فإن لصانع العالم أن يبعث الرسل»ء ويأمر الخلق 
E E‏ 
العقول بمجردها ادلة علي تغییر الشرائع وإيجاب العبادات 
وكيفية العقود. قال: وعلى ذلك أهل القبلة إلا في قولهم إن له 
سبحانه أن لا يبعث الرسل» فإنه تحيله القدرية أو بعضهم”" على 
تفصيل له رمزنا إليه كما تقدم . 

قال : فزعمت طائفة من مقلدي أصحاب الحديث» وفرقة 
من نظارهم» وجماعة من المعتزلة: أن المعرفة بالمحدث 
وخاجة إلى المحدت: من طريق الضرورة ؟ زوروة الرسول 
بإيجاب الإقرار وبيان الشرائع. وقال جمهور آهل الحق: إن 
المعرفة من طريق الدلالة. قالوا: وفي العقل دليل على آنه لا 
يجب على العاقل الاستدلال عليه» ولا يجب شكر الخالق قبل 


(1( في (ط): بحقيقة شرع يرد فيه» وفي (ل): بحقيقة يسوغ يرد فيه» وصوبت ما 

)0( في (ط): العادات . 

(۳) انظر: (شرح الأصول الخمسة) في الكلام على النبوات ووجه اتصاله بباب 
العدل» ص"٦°‏ . 

(5) انظ كلام المعترلة في مختضن أضول الذين) صن٠‏ ۷ و(شرح الأصول 
الخمسة) ۸ کكلاهما للقاضي عبد الجبار» وانظر: (الإرشاد) للجويني 


. ۲ ٦۹ ص‎ 


0۹٤ 


الشرع"» ولا يجب ترك الظلم من جهة الصانع على معنى أنه 
يستحق منه العقوبة أو اللوم» فال وزغت ادر ةن 
الاستدلال على حدوث العالم/ وقدم صانعه”" وأوصافه والشكر 
لهم بعد معرفته وترك الظلم من جهته واجب عليه بمجرد 
عقله . ووردت الرسل بتأکيد ما فيه؛ أي“ ما في عقله 
إيجابه. وربما يكون ورود الشرع لطفاً لبعضه ° لكون الإأيمان 
عنده» |.ه. وذكر تمام الكلام. 


(1) 


(۲) 
(۳) 
(€) 
(0) 


(0 
(۷( 


قلت : وقد ظهر بذلك أن مراده" بأهل الحق هم أصحابه» 


انظر قول الجويني مثلاً (في الإرشاد) ص۸١۲‏ : «العقل لا يدل على حسن 
الشيء وقبحه في حكم التكليف» وإنما يتلقى التحسين والتقبيح من موارد الشرع 
وموجب السمع . قال : «ثم المعتزلة قسموا الحسن والقبيح» وزعموا أن منهما ما 
يدرك قبحه وحسنه على الضرورة والبديهة من غير احتياج إلى نظرء ومنها ما 
يدرك الحسن والقبح فيه بنظر عقلي» . 

في (ط): وقدم الصانع صانعه . والصانع مشطوبة في (ل). 

في (ط): فعله . 

في (ط): إلى . 

قال الشهرستاني (في الملل والنحل) ٤٠ /١‏ : «واتفقوا [المعتزلة] على أن أصول 
المعرفة وشكر النعمة واجبة قبل ورود السمع» والحسن والقبح يجب معرفتهما 
بالعقل» واعتناق الحسن واجتناب القبيح واجب كذلك» وورود التكاليف ألطاف 
للباري» أرسلها إلى العباد بتوسط الأنبياء عليهم السلام امتحاتًا واختباراً # إذ 
أ ادو ادباو إلكذة الو والكت اسقل يكم ولو را 


سے سے اس سے سر سے سے م سے کے س س ET‏ ر ہے ® e e‏ 
وَيحی من عن بنة وت أله لسييع علي )€ [الأنفال : اية .»]٤١‏ 


° 


انتھی کلام الإسفراييني 1 
المراد يه الإإسفراييني 1 


0 ۹0 


ا 


وكذلك عادة آبي المعالي إذا قال: قال أهل الحق. فهم 
أصحابه. وهذا مما يقوله كثير من الناس في خطابه» وهو من 
باب إخبار الرجل عن اعتقاده» إذ كل أحد يمكنه أن يقول عن 
طائفته ذلك يعرفهم بهذا التعريف . والغرض أن ما ذكره من أن 
المعرفة من طريق الدلالة "“ ذكره عن جمهورهم لا عن جمهور 
المسلمين. وأما قوله ابتداءً: على هذا أكثر أهل القبلة. فإنه 
يعني به عن المتكلمين الذين هم عنده علماء أهل القبلة كأصحابه 
والمعتزلة ونحوهم» وإن لم يحمل على ذلك. وإلا كان كذباً 
صریحاً فإن هذا الكلام الذي ذكره لا يقدر هو ولا غيره أن 
ينقله لا بلفظه ولا بمعناه عن إمام من أئمة المسلمين: لا أئمة 
العلم» ولا أئمة العبادة» ولا عن أحد من سلف الأمة» ولا عن أحد 
له في الأمة لسان صدق عام» بل كلام هؤلاء”" كله صريح في 


| الدلالة العقلية.‎ )١( 

(۲) قال المؤلف (درء التعارض) 1۲١۷/۸‏ : «ومما اتفق عليه أئمة الدين وعلماء 
المسلمين فإنهم مجمعون على ما علم بالاضطرار من دين الرسولء آن كل 
كافر فإته يدعى إلى الشهادتين» . قال : «ومما يتعلق بهذا تنازعهم في المعرفة 
الواجبة؛ هل تحصل بالعقل أو بالشرع؟. فمن ادعى أن المعرفة لا تحصل إلا 
بطريقة الأعراض والتركيب ونحو ذلك من الطرق المبتدعة التي للمعتزلة 
والمتفلسفة ومن وافقهم كان النزاع معه معنوياًء ونحن نعلم بالاضطرار من 
دين الرسول وسلف الأمة بطلان قول هؤلاء وأن الرسول يي لم يأمر أحدا 
بهذه الطرق»ء ولا علق إيمانه ومعرفته بالله بهذه الطرقء بل القرآن وصف 
بالعلم والإيمان من لم يسلك هذه الطرق» ولما ابتدع بعض هذه الطرق من 
ابتدعها أنكر ذلك سلف الأمة وأئمتها ووسموا هؤلاء بالبدعة والضلالة» قال 
أبو تنصر أحمد بن محمد بن حامد السجزي : «سمعت آبي يقول: قلت لأبي 


إنکار ما أو جه هؤلاء› وجعلوه طريقة المعرفة» حتی الأشعري 
نفسه"“ قد ذكر إجماع السلف على ذلك كما في رسالته إلى آهل 
الثغر“ «بباب الأبواب»" كما قد حكينا لفظه عند احتجاج 


العباس بن سريج : ما التوحيد؟ قال: توحيد آهل العلم وجماعة المسلمين شهادة 
أن لا إله إلا الله وأن محمدًا رسول الله» وتوحيد آهل الباطل الخوض في الأعراض 
والأجسام» وإنما بعث النبي ية بإنكار ذلك» . (الدرء) ۷/ ۱۸٥‏ وسيأتي ص 1۲۲ . 

)١(‏ في (ط): بنفسه. 

(۲( كتاب مطبوع لأبي الحسن الأشعري» وهو من آخر ما ألفه في أصول معتقد أهل 
السنةء وهي مما يثبت رجوعه إلى معتقد أهل السنة» وقد حققها وحقق نسبتها إلى 
الأشعري عبدالله شاكر الجنيدي» رسالة ماجستير في الجامعة اللإسلامية بالمدينة 
المنورة» طبعتها مكتبة العلوم والحكم . 

(۳) في (ط): بيان الأبواب. 
وباب الأبواب مدينة على بحر طبرستان وهو بحر الخزر» وعلى المدينة سور من 
الحجارة ممتد من الجبل طولاًء فلا مسلك على جبالها إلى بلاد المسلمين» وهي 
مخكمة التاء واحك الخرر الخللة البظة لأنها كثرة.الاعداد» وقد تكله 
ياقوت الحموي عن هذه المدينة وعن تاريخها وبناء حصنها كلاماً طويلاً. (معجم 
البلدان) ۳۰۳/۱ .۳۰١‏ 
قال الأشعري (في رسالة أهل الثخر) ص١۱۸‏ : «وكان ما يستدل به من أخباره - 
عليه السلام - على ذلك أوضح دلالة من دلالة الأعراض التي اعتمد على الاستدلال 
بها الفلاسفة ومن تبعها من القدرية وأهل البدع المنحرفين عن الرسول عليه السلام» 
وأطال الكلام في هذه الرسالة عن هذا الاستدلال» ثم قال ص۹١۲‏ الإجماع 
الأول: «واعلموا أرشدكم الله أن ما أجمعوا - رحمة الله عليهم - على اعتقاد ما 
دعاهم النبي اة ونبههم بما ذكرناه على صحته أن العالم مما فيه من أجسامه 
واا ت کو کا وان له ما واوا وا ق ا 
التعليق المؤلف رحمه الله (الدرء) ٠٠١/۸‏ في مناقشة القاضي عبد الجبار حيث 
أفسد الطريقة التي سلكها الأشعري» وصحح طريقة المعتزلة» وهو = 


0۹۷ 


المنازع بالحركة ونحوها كما تقده . 

تفرير المقدمة نقول: الوجه ال في تقرير المقدمة E‏ أن 

يقال: إجماع mw‏ حجة» فكيف بإجماع جميع الأمم من 

a 
الأمم المختلفة الملل والأجناس إذا اجتمعت على مثل هذا الأمر‎ 
من غير آن يجمعها عليه جامع خاص تكون مخطئة» فلا ريب أنه‎ 
مع كونه قد قدح في إجماع المسلمين مصاب في عقله» كما هو‎ 
مصاب في دينه» حيث جوز أن يكون الأولون والاخرون‎ 
مخطئين وهو المصيب» وصار هذا بمنزلة آن يخبر جميع الناس‎ 
بأنهم رآوا الهلال. ويقول بعض الناس: إن حسهم غلط ولا‎ 
هلال هتاك . أو يخبر جميع الناس برؤية شيء من الكواكب أو‎ 
سماع شيء من الأصوات أو ذوق شيء من المطعومات”“‎ 
ويطعن طاعن فيما يخبر به أصناف الأمم من ذلك. فإن هذا من‎ 


= إثبات حدوث الأجسام أولاًء ثم إثبات المحدث بعد ذلك. قال: ولیس الأمر 

كما ذكر عبدالجبار بل الأشعري قصد العدول عن هذه الطريقة التى سلكها 
ال غا مع علمه بها كما بين ذلك في رسالته إلى أهل الثغرء وبين أنها 
بدعة محرمة في الشرائع لم يسلكها السلف والأئمة.. إلخ. وانظر 
٠۲۹-۷‏ وانظر كذلك الجزء الأول (من بيان التلبيس) (ط) /١‏ ١٠۲٠ء‏ 
۲١‏ وانظر الرسالة نفسها (رسالة إلى آهل الثغر) ۲٠١۰-۱۲۷‏ . 

(۱) انظر: (بیان التلبیس) (ط) ۱/ ۲٣٣_۲٣۵‏ . 

(۲) الوجه الأول سبق صا٦‏ ه٠‏ 

)۳( المقدمة المذكورة: «الإشارة إلى السماء عند الدعاء ورفع الأيدي بذلك». 

)٤(‏ في (ل): المععون» والتصويب من (ط). 


0۹۸ 


أعظم السفسطة وفساد العقل . 

الوجه الثالث: أن من المجمعين على ذلك الاآنبياء صلوات 
الله عليهم أجمعين» فإنه قد تواتر عنهم رفع الأيدي في الدعاء. 
فإن كان مستند ذلك عادة فاسدة» أصلها اعتقاد فاسد» كان 
الأنبياء قد وافقوا الناس على الدين الفاسد والاعتقاد الفاسد في 
الله تعالى» وهذا من أعظم الكفر. 

الوجه الرابع: أن القدح في هذا يستلزم القدح في جميع 
العلوم والمعارف» فإنه إذا جوز أن يكون الناس كلهم/ مخطئين 
فيما يجدونه في قلوبهم من هذه المعرفة والقصد الضروريين 
كان القدح في سائر العلوم الضرورية أولى» وحينئذ فيبطل 
جميع ما يقوله المتكلمون من القدح في هذا والانتصار لضدهء 
إذ غايتهم أن يبنوا ذلك على مقدمات ضرورية. 

الوجه [الثاني]'“ والعشرون: أن يقال: لا نسلم أن سبب 
إشارة الناس إلى فوق هو ما ذكره» ولم يذكر على ذلك حجة» 
بل ادعاه دعوى مجردة» فقال: «سبب ذلك الإلف والعادة» 
فإنهم ما شاهدوا عالماً قادراً حياً إلا جسماً» فيسبق إلى الوهم أن 
من يدعو" عالماً قادراً حياً على ما يشاهد" عليه الأحياء 


)١(‏ في (ل): الثالث والعشرونء وفي (ط) صوب في الحاشية. وهو الثاني 
والعشرون حسب تعدد الأوجه. 

(۲) في (ل): بدعاء والتصويب من (النهاية). 

)۳( في (ط): یشاهده . 


قول الرازي: 
إن السب 
الإلف والعادة 
مجرد دعوى 
E‏ 


حه . 


القادرين» ويتبع ذلك أنه في مكان» ولأن العلو شرف فيسبق إلى 
وهم الداعي أن من يعتقد عظمته إذا كان في جهة وجب أن يكون 
فى جهة العلوء فبسبب هذه الأمور وأمثالها وقعت الإإأشارة إلى 
السماءء ثم إن الأخلاف أخذوا ذلك عن الأسلاف مع مشاركتهم 
لهم في هذا التخيل. فظهر أن سبب ذلك الإلف» ولا يكون 
کت 

فيقال له: هذا الذي قلته مجرد دعوى لم تذكر عليه حجة» 
وما ذكرته من التمثيل بالأسود والعربية”" إنما غايته تجويز أن 
يكون للإنسان اعتقاد غير مطابق سببه ذلك» فلم قلت: إن هذا 
هذه الفاكهة مرأًء لأن الممرور”" يجد طعم الحلو مراًء أو غلطوا 
في رؤيتهم لهذين الشخصين» لأن الأحول يرى الواحد اثنين. 
فيقال له: هب أن الحس يغلط لفساد يعرض له؟ . فلم قلت : إن 
ذلك إل آنه ظهر آنه ادعی ذلك وظهور کونه ادعاه غير ظهرر 


صحة دعواه. 


)١( -‏ انتهى كلام الرازي (من النهاية) لوحة ١/١۸١‏ وقد نقله المؤلف مختصرا بمعناه. 
و 

(۲) سبق وانظر : (نهاية العقول) لوحة ./١۸١‏ 

(۳) الممرور: هو الذي غلبت عليه المرة - بكسر الميم. وقد سبق تعريف المرة 
بالكسر . 


الوجه [الثالف]'“ والعشرون : أن تقال هب آن سيت ذلك 
الإلف والعادة التى تلقاها الأخلاف عن الأسلاف» لكن العادة 
التي تعم بني آدم مع تباين حالهم وأديانهم واختلاف علومهم 
وإراداتهم لا تكون إلا عادة صحيحة كما اعتادوه من الأمور 
الطبيعية والخلقية» فإنهم جميعهم يعتادون الأكل والشرب 
والنكاح واللباس» وكل هذه العادات صحيحة مبنية على علوم 
صحيحة» ولها منافع صحيحة» كذلك اعتيادهم مدح الصدق 
والعدل والعلم ومحبته وتحسينه» وذم الكذب والظلم والجهل 
رة وخ هة عاد ت ع اق ا 
لا ينازع في ذلك من يقول بتحسين العقل وتقبيحه”" ولا من ينفيه 
إذ هم جميعاً متفقون على أن اعتقاد محبة هذا وحمده وبغخض هذا 
وذمه عادة صحيحة ليست فاسدة» ولا مبنية على اعتقاد فاسد» 
سواء كان ذلك لانتفاعهم بذلك في الدنيا أو لغير ذلك . 


)١(‏ في (ل) و(ط): الرابع والعشرون: والصواب ما ثبت حسب تعدد الأوجه. 

(۲) التحسين والتقبيح من المسائل الكلامية» فكانت من أسباب ضلال المتكلمين في 
تقديمهم العقل على النقل»ء وأآول من اشتهر عنه هذا الكلام الجهم بن صفوان 
حيث وضع قاعدة مشهورة: «إيجاب المعارف بالعقل قبل ورود الشرع» وقد أخذ 
المعتزلة بهذا القول ووافقهم عليه الكرامية وخالفهم على ذلك الأشاعرة: انظر 


(اللإرشاد) ص۸٥۰۲‏ و(المحصل) للرازي ن ؟ ° : وقد وضع الموؤ لف ر حمه 


الل ذلك وسن ذهب آهل الحقى توضیخا کاس انظر: (الفتاوی) 4۳۹-۴۲7/۸ : 
انظر : (الملل والنحل) ١/۸۸ء‏ و(موقف ابن تيمية من الأشاعرة) ٠١۹٤ /٤‏ لعبد 


لوسلم أن 
سبب رذ 

الأيدي الإلف 
والعادة فإن 
هذه عادة نعم 


ني م 


FAY‏ ب 


فظهر أن ما أضعف به الحجة [ا] فادها“ به قوة» إذ 
العادات العامة لجميع الأمم من أعظم العادات وأصحهاء وبنو 
آدم لا يؤتون من جهة ما اتفقوا عليه » فإنهم"" لا يتفقون إلا على 
حق» وإنما توو ن جهة تفرقهم واختلافهم» كما قال تعالى : 


وا راون لی ® إلا من رج ربك 4 [هود:۱۱۹۱۱۸]/ 
ولهذا كانوا مفطورين على الإأقرار بالصانع والدين لهء فهذا الذي 
اجتمعوا عليه حق» ولكن تفرقوا في الشرك. فكل قوم لهم رأي 
وهوی يخالفون به الآخرين» قال تعالى: «كَأقِد وجه لرن 


یا فطرت اہ الى فطر الاس ملا ل ری للق او دلت آلف 
@ 4 نرين له واتقوه 
وأقموا كلوه و 5 وا مت امن رڪيه ج من لذت فَرَفوأ ديه 
ر ڪانوا شيا کک جزمي يما دنم رو ٿ 
وصف الله نبيه وأمته بآنهم يآمرون بالمعروف وينهون عن 
المنكر. والمعروف : الذي تطلبه القلوب وتريده بفطرتها إذا 
فإذا كان بنو آدم متفقين على هذه العادة التي مضمونها الرفع 
إلى الله حين الدعاءء وكان ذلك يتضمن قصدهم للإله الذي 


یھ رلک سےا آلکایں لاک ا 
د € [الروم ۳۲-۳۰[ ولهذا 
علمته» والمنکر: الذي تبغخضه وتکرهه إذا علمته. 


. (الآلف) زيادة يقتضيها المعى‎ )١( 
. في (ط): لأنهم‎ (۲( 


الوجه [الرابع]" والعشرون: أن يقال: هذا العمل يتضمن 
ثلاثة أشياء: الرفع الذي فيه الإشارة الحسية الظاهرة» والقصد 
والإرادة التي في القلب التي يقصد بها الصمد الأعلى» والاعتقاد 
الذي هو أصل القصد الذي هو أصل العمل. فإن كل عمل 
اختياري لابد فيه" من إرادة وشعور» وأنت تزعم أن الثلاثة 
فاسدة» وأن هذا العمل التابع للإرادة سبب الإرادة فيه هو تخييل 
غير مطابق . فيقال لك: لو كان الأمر كذلك لكان النهي عن ذلك 
من أعظم الواجبات في الدينء إذ ذاك من أعظم المنكرات 
لتضمنه اعتقاداً فاسداً فى حق الله تعالى» ودعاءً فاسدا متعلقاً به« 
Le‏ ) 

ومن المعلوم أن الله قد بعث الأولين والآخرين من النبيين 
ا ينه أحد" من الأنبياء والمرسلين لبني 
آدم عن شيء من ذلك» لا عن هذا الرفع ولا عن هذا القصد““ 
ولا عن هذا الاعتقادء بل كان الأنبياء موافقين لهم على هذا 
العمل» وذلك يوجب العلم الضروري من دين النبيين: أن ذلك 
عندهم ليس من المنكر بل من المعروف» وذلك يبطل كونه مبنياً 
على اعتقاد فاسد في حق الله تعالى مستلزماً له ودالاً عليه» فإن 


)١(‏ في (ل) و(ط): والخامس والعشرون. وهو الرابحع والعشرون حسب تعدد 
اللأوجه. 

(۲) في (ل): لابد فيه من العمل» والتصويب من (ط). 

)۳( في (ط): أحداً. 

)€( في (ط): الصمد. 


1۳ 


لو کان رفع 
الأيدي إلى 
اله عمل 
فاسد لكان 
النهي عن 
E:‏ 
أ 
الواجبات 


كل ما كان متفرعاً عن الاعتقاد الفاسد أو كان مستلزماً له مثل أن 
يكون دليلاً عليه فإنه يجب النهي عنه» فإن العقائد الفاسدة 
والمقاصد الفاسدة في حق الله تعالى تجب إزالتها وإزالة فروعها 
وآصولها التي توجبها. 

وإذا كان كذلك فالجهمية تنهى عن هذا الاعتقاد وهذه 
الإرادةء فهم ناهون عن معرفة الله تعالى وعبادته» وليس هذا 
مختصاً بهذا الموضع» بل هم كذلك» إذ أصل قولهم هو قول 
المشركين المنكرين لملة إبراهيم» ولهذا كان أولهم الجعد بن 
درهم”'“ الذي ضحى به أمير المشرق يوم النحر. 
«ضحوا تقبل الله ضحاياكم» a ek‏ فإنه 
زعم آن الله لم يتخذ إبراهيم خليلا د 


)١(‏ الجعد بن درهم» مؤدب مروان الحمار» وينسب إليهء يقال: مروان الجعدي» 
اخر خلفاء بني أمية» والجعد أصله من خراسان سكن الجعد دمشق . وهو أول 
مر قال تلن القر ان وقد أخد الخد مدع عر بيان ين سمعاة ٤وا‏ جدها يان 
عن طالوت بن آخت لبيد بن أعصم الذي سحر النبي ياء وأخذها لبيد عن يهود 
باليمن» ضحى به يوم عيد الأضحى خالد بن عبداله القسري كما ذكر المؤلف 
سنة (١٤۲١)ه.‏ ذكره ابن كثير في حوادث هذه السنة. انظر: (البداية والنهاية) 
۹ . و(سير أعلام النبلاء) ٤۳۳/١‏ و(لسان الميزان) ۲/ ٠٠١‏ و(ميزان 
اللاعتدال) ۱/ ۳۹۹ . 

(۲) هو خالد بن عبدالله بن يزيد القسري» آمير مكة والحجاز للوليد بن عبد الملك ثم 
لسليمانء وأمير العراقين لهشام خمس عشرة سنة» كان جواداأً ممدحاً عالي الرتبة 
من نبلاء الرجال» قتل الجعد بن درهم والمغيرة الكذاب» قال الذهبي: «هذه من 
حسناته» قتل خحالد سنة (١۲١ه).‏ انظر: (البداية والنهاية) ۲١-١۱۷ /٠١‏ و(سير 
اعلام النبلاء) ٤۳۲-٤٤٥١ /٥‏ . و(وفیات الأعیان) ۲۳۱-۲۲٣/۲‏ . 


1٤ 


نزل فذبحه»'. 


وشكره العلماء على ذلك» وكان هذا في زمن التابعين. 
وذلك أن الله بعث الرسل تدعو الخلق إلى عبادته الجامعة 
لمعرفته اا وصفاته واياته» ولمحبته والانابة إليه»/ 
وإخلاص الدين له حتى يكون الدين كله لله. والجهمية تصد 
القلوب عن معرفته ومحبته وعبادته بحسب تجهمهم»؛ إد هم بين 


المستقل اال ولا تجد أحداً فيه شعبة من التجهم إلا | 


وفيه من نقص التوحيد والإيمان بحسب ذلك. ولهذا كانت 


المعتزلة من أبعد الناس عن طريقة أولياء الله المتقين»› العارفين 
بطريق الله علماًء السالكين فيه عملا وحالاً وقصداً. 
الوجه الخامس والعشرون: أن يقال: هب أن سببه هذه 


)١(‏ أخرجه البخاري (في أفعال العباد) ص۸ رقم (۳): «حدثنا قتيبة حدثني القاسم 
ابن محمد» حدثنا عبد الرحمن بن محمد بن حبيب عن أبيه عن جده قال: 
شهدت خالد بن عبدالله القسري بواسط في يوم الأضحى وقال: ارجعوا فضحوا 
تقبل الله منكم فإني مضح بالجعد بن درهم. زعم آن الله لم يتخذ إبراهيم خليلاً 
ولم يكلم موسى تكليماًء تعالى الله علواً كبيراً عما يقول الجعد بن درهم. ثم 
نزل فذیحه» . 
كما أخرجه أيضاً (في التاريخ الكبير) ٠٤/١‏ . 
والدارمي (فبي الرد على الجهمية) ۷/١١١-١٤٠١ء‏ والبيهقي (في السنن) 
۲٠-٠‏ و(في الآسماء) ٠٠٤‏ والاجري (في الشريعة) ص۹۷٩›‏ ۲۸" . 
وذكرة الهين لأف الل فر ١١ا‏ ور اعام الا 4۴١/5‏ رات 
كثير (في البداية والنهایية) ۲۰٥۰ /٩‏ ۲۱-۱۷/۱۰ . 

(۲) في (ل): المنكر والتصويب من (ط). 


1/۸ 


لو فرض أن 
سبب رفع 
الأيدى لعادة 
لان سه 


العادة» هل سببها علم صحيح واعتقاد مطابق» أو سببها تخيل 
فاسد؟ آما الأول فهو حجة في المسألة. وأما الثاني فممنوع . 
وهو لم يذكر على ذلك حجة إلا قوله"" : إنهم ما شاهدوا عالماً 
قادرا حياً إلا جسماء إلا أنهم قاسوا العالم القادر الحي الغائب 
على ما شاهدوه من العلماء والآحياء القادرين» فصاروا بمنزلة 
من لم ير من الناس إلا الأسود ولم يسمع إلا العربيةء فإذا مثل 
في نفسه إنساناً أو لغة لم يسبق إلى نفسه إلا السود والعربية: 
ومعلوم أن هذا قياس فاسد» وذلك أن من لم ير إنساناً إلا 
أسود ولم يسمع لغة إلا العربية إنما يسبق إلى نفسه الأسود إذا 
مثل إنساناً يخاطبه» وإنما يسبق إلى نفسه العربية إذا مثل في 
نفسه التعبير» لأن الذي مثله فى نفسه من جنس الذي شاهده» 
والتخيل يتبع الإحساس. وكان الى تاشن جس الذي أحسه 
لما علم أن جنسهما واحد» والباري سبحانه وتعالی ليس هو 
عندهم ولا عند غيرهم من جنس الأدميين حتى تكون نسبته إلى 
ما شاهدوه من الأحياء العالمين القادرين نسبة ما لم ير من 
الأدميين إلى من رئي» بل هؤلاء الذين يدعون الله برفع الأيدي 
إلى فوق عامتهم لم يخطر بقلبهم أن الله من جنس الآدميين 
مشارك لهم في الحقيقة حتى يكون لحماً ودماً ونحو ذلك» بل 
هؤلاء كلهم ينزهون الله تعالى عن ذلك» ولا يعرف في عامة 
المقرين بالصانع من قال بشيء من ذلك» إلا ما ذكره أرباب 


. في (ط): قولهم‎ )١( 


المقالات عن شرذمة من المشبهة"» ومع هذا فلابد أن يجعل 
فعلم ن هذا الذي احتح به باطل . 

الوجه السادس والعشرون: أن يقال: هذا قد أخبر عن بني 
آدم الأولين والآخرين الذين يدعون الله برفع يديهم إليه وتوجه 
قلوبهم إلى جهته العالية أنهم مثلوه بما شاهدوه من الأحياء 
العالمين القادرين» كما يمثل أحدهم مالم يره" من هذا الجنس 
بما رآه. ومن المعلوم أن هذا الضلال الذي ذكره عن بني آدم هو 
الضال فيه في الأصل المشبه به والفرع الذي قاسه عليه» وذلك 
أن قوله: كما أن من لم يشاهد إنساناً إلا أسود فحين يمثل في 
فة نانا سخاطة نها بسن إلى نة انه أسوذ لا غر 


والثانی : أن يیکون»› وإن لم يشاهد الأسود» ود علم بالخبر 


.٠٠-۳١ص انظر: (المقالات) لأيي الحسن الآشعري»  تحقيق هلموت‎ )١( 
في مقالات هشام بن الحكم» وهشام بن سالم الجواليقي وغيره من‎ ۲١۱-۷ 
الرافضة المجسمة. وذكر الأشعري عن داود الجواربي» ومقاتل بن سليمان‎ 
«قولهم : إن الله جسمء وإنه جثة على صورة الإنسان. . .» إلى اخر أقوالهم‎ 
الشنيعةء تعالى الله عن ذلك . (المقالات) ص۹٠۲ . وانظر أيضاً (الملل والنحل)‎ 

للشهرستاني .۱۸۷-٠۸١-۱۸٤/١‏ وانظر: (أصول الدين) للبزدوي ص٠۲‏ 
المسآلة )١۳(‏ . 
(۲) في (ط): ما یراه. 


۸ 


أو غيره أن فى الأناسى/ من هو أبيض. وكذلك إذ مثل إنساناً 
يخاطبه قد مثل إنساناً مطلقا لا يقدره من أحد الصنفين› 
يمثل مخاطبة إنسان من الصنف الأبيض› أو يخاطبه إنسان من 
الصنف الأسود. 

فيقال له: هذا المثل الذي ضربته إنما يسلم لك فيمن 
لا يعلم وجود إنسان غير أبيض» فإنه إذا مثل مخاطبه إنسان إنما 


یکون مثله بمبلغ علمه» فإذا لم يکن عالماً بوجود آبيض لم 


يتمثل مخاطبه أبيض» بل وقد يتمثل مخاطبه إنسان مطلق 
ولايتط ةلاه وقد لدل قو كق ال ماعا 

من ألوان الناس وهو السواد. إما إذا علم وجود البيض من الناس 
ومثل في نفسه آنه یخاطبهم» وإن کان لم یرهم بعد کما لو قیل 
لملك السودان: : قد قدم عليك رسل البيض وهم بيض» فهنا إدا 
NEN KL 2‏ 
وكذلك لو علم وجود الصنفين وقدر مخاطبة إنسان مطلق لم 
يتمثل لونه» بل قد يصنف الكتب» ويقف الوقوف» وقد يكتب 
ذلك بالعربية» وقد لا يكون رأى غير البيض› ومع هذه فلا يتمثل 
حين المخاطبة المطلقة لون المخاطبين» ولهذا يندرج في خطابه 
الشن والسدة وال طا اله ره ها غا و قا 
فكلامه"» ولو لم يقصد إلا البيض مثااء لم يتناول لفظه 


)١(‏ في (ل): (لم يمثل أن يخاطب» مكررة. 
(۲) في (ط): بکلامه. 


لغيرهم» وليس الأمر كذلك بإجماع الناس. 
وأما التمثيل باللغة فليس هو من أمثلة هذه المسألة» وذلك 
أن [من]“ لم يسمع غير العربية لا يقدر أن يتكلم بغيرهاء 
ولا يتمثل في عبارات نفسه لغة غيرهاء فلا يكون' التعبير بغير 
العربية متمثلً في نفسه لا سابقاً ولا لاحقاًء ولو علم أن للناس 
لخة غير العربية أو سمعها ولم يحفظها لم يقدر بذلك على التعبير 
ا ولا غل تيلها .اللات دة ما عله لاان 
[من]“ الصناعات والأعمال كالخياطة والنجارة والحراثة إذا لم 
يكن يحسنها الإنسان إلا على صفة لم يتمثل في نفسه إذا راها أن 
يعملها إلا الصفة التي يحسنهاء فأين ما يقدره الإنسان ويصوره 
في نفسه من مراده ومقصوده الذي يفعله بقدرته من الألفاظ 
والحركات من الأمور الخارجة عن قدرته وإرادته؟ فعلم أن هذا 
ليس من هذا الباب. وأما الأول فإنه يشبهه» لكن الحكم 
المذكور فيه ليس على إطلاقه» وإنما هو في حق من لا يعلم 
وخود اسان إلا أسرد. وقضد خطات اأسوذه وإذا كان الامر 
كذلك ظهر فساد ما ذكره من المثالين . 


الوجه السابع والعشرون: ان يقال: لو کان ما ذکرته في 


)١(‏ زيادة من (ط). 


(۲) في (ط): تکرار بمقدار سطرین» وهو مشطوب في (ل) . 
)( في (ط): یعلمه . 


)٤(‏ زيادة يقتضيها المع 


1۰۹ 


إن الخلق 
الذين يدعون 
اله لاعتقادهم 
اس رت 


العالمين. . . 


۹ 


المشبه به لم يكن ما ذكرته من المشبه نظيراً له» فإن الخلق الذين 
يدعون الله ويقرون بأانه حي قادر عالم إنما يدعون من يعتقدون 
آنه رب العالمين» الذي يقدر على ما لا يقدر عليه بنو آدم» مثل 
إنزال المطرء وإنبات النبات» وتسكين الريح إذا هاجت في 
البحر» وغير ذلك مما يطلب من الله » فقد علموا أن الحي العالم 
القادر الذي هو رب العالمين» الذي يرسل الرياح بشراً بين يدي 
رحمته» حتی إذا أقلت سحاباً ثقالاً ساقه لبلد ميت» وأنزل به 
الماء» فخرح به من كل الثمرات ليس من جنس ما يعهدونه من 
بني آدم» بل المطلوب منه ما لا يقدر عليه هؤلاء./ وأيضاً فكثير 
منهم قد لا يتصور”'“ أن كلا منهما حي قادر عالم» ولا يتمثل في 
نفسه قدراً مشترکاً بینهما. فکیف يجوز أن یحکی عن بني آدم من 
الأولين والآخرين أنهم قاسوا الله على ما شاهدوه من الآدميين. 
الوجه الثامن والعشرون: آنك لو سألت من سألته من 
الداعين لربهم: هل اعتقدت بقلبك أن الله من جنس ما شاهدته 
ي الآدميين الذين هم أحياء قادرون عالمون؟ لقال لك من 
سألته: هذا شيء لم يخطر بقلبي» ولکان نفرته عن هذا وإنکاره 
على من يقول هذا أو يعتقده أعظم من نفرته عمن يجعل الملائكة 
من جنس الذباب” والعصافير. وبالجملة فبنو آدم يعلمون من 


مذهب النقاة . 
)۲( من باب التشبيه بين المخلوقين مع ما فيه من البعد»ء فكيف بين الخالق 
اة ؟: 


11° 


أنفسهم آنه لم يكن دفعهم لهذا الاعتقاد المتضمن تمثيل الله 
بالبشر» وآنه من جنسهم» فدعوى ذلك عليهم افتراء عليهم . 
الوجه التاسع والعشرون: أن يقال : [هو لاء دائہا 
يسمعون ذكر الملائكة والجن وهم أحاء عالمون قادرون» ومع 
هذا فقد علموا نهم يتصورون بصور الأدميين» كما تمثل جبريل 
لمريم بشراً سويا" ٠‏ وكما تمثل إبليس في صورة سراقة " بن 
جعشم» ومع هذا لما أخبروا بأن جبريل عليه السلام له ستمائة 


)١(‏ في (ل) و(ط): هو»ء والتصويب من حاشية (ط). 
(۲) كما قال تعالى في سورة مریم ۷ ۹( : E‏ اب 


کے سے مر اوی کے سے ب مر 


ا E‏ کک 


(۳) سراقة e‏ بن جعشم is‏ | المدلجى» وقد ينسب إلى جده» 
یکنی آبا سفیان» روی البخاري (فی صحیحه) ۲٠۷ /٤‏ قصته في إدراكه النبي 
وتاجه تصدیقاً لقوله کی : «کیف إذا لبست سواری کسری ومنطقته وتاجه» مات 
ا أربع وعشرين في خلافة عثمان» وقيل بعد ذلك انظر: (أسد الغابة) 
۲-٩ ۲‏ و(الإصابة) ۱۸/۲ . وهو أن إبليس جاء يوم بدر في جند من 
الشياطين ومعه راية في صورة سراقة بن مالك بن جعشم فقال : n‏ 
اليوم من الناس»› وإ ني جار لکم. وهو معنی قوله تعالی  :‏ وَلِذ رین لَه ا 9 
اكه وا عاب تكم اوم ن ے الاس درف ڈ٤‏ الأية [الأنفال : 
متعددهة . وانظر : (دلائل النبوة) للبيهقى TTY‏ وانظر : (الدر المنشور) 
للسيوطی &/ VV‏ ۸“ وذکر من خر جهاء و(البداية والنهاية) ۳/ ۲٠٥۹‏ . 
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أن اعتقاد 
الذين يدعون 
إلىرفع الخاق 
أبديهم لاحب 
أن يکون من 
التمديل الباطل. 


پد ر 


جنا وسمعوا قول الله في الملائكة : « أو ايح مى وَيَّْتَ 
[فاطر: ۲۱ لی یکن فيه من يتشد أن الملاتكة والجن من 
جنس الادميين مطلقاً لما استشعروه من نوع فرق» وقد علم 
ما بين الله وبين البشر من عدم المماثلة آعظم مما بين البشر 
والملائكة» فكيف يقال: إن رفع أيديهم إنما كان لاعتقادهم أن 
الله من جنس ما يشاهدونه من الأحياء القادرين؟! وهب أن ذلك 
قد يخطر بقلب الواحد والاثنين منهم» فكيف يجعل هذا الاعتقاد 
شاملا لبني آدم» الذين يرفعون أيديهم إلى الله عز وجل من 
الأولين والآخرينء وأن الآخرين أخذوه عن الأولين وشاركوهم 
في التخيل . 

الوجه الثلاثون: أن يقال: «سبق إلى الوهم أن من يدعو حياً 
عالماً قادرا على ما يشاهد عليه الأحياء القادرين» ‏ . أتريد 
ذلك آے سن ال هة ند اه طا بحت و عل 
ما يجوز علیه» ویمتنع عليه ویجب له ما یجب له“ أو أنه يشابهه 
من بعض الوجوه؟ أما الأول فأنت وسائر العلماء يعلمون أن هذا 


(۱) روی البخاري (في صحیحه) ۸٤ /٤‏ عن ابن مسعود آنه یله رى جبريل له ستمائة 
جناح . كتاب بدء الخلق» باب(۷) (إذا قال أحدكم امين . .). 
ومسلم (في صحيحه) ٠١۸/١‏ كتاب الإيمان» باب في ذكر سدرة المنتهى )۷١(‏ 
حدیث رقم )۱۷٤(‏ . 
) وأجمد (في مسنده) ۱/ ۳۹۰ ۳۹۸ ٤٦۰١ ٤۷١‏ . 

(۲) انظر: (النهاية) لوحة /٠۱۸١‏ ب وقد سبق . 

(۳) في (ط): إلى الوهم. 

. في (ط): ما یجب له ساقط‎ )٤( 


1 


لم يقله أحد قط› وقد ذكرت ذلك في كتبك واعترفت بأن أحد 
من العقلاء لم يقل بالمماثلة هكذا. وإذا كان هذا لم يقله أحد لم 
يجز أن يجعل هذا اعتقاد الداعين الذين يرفعون يديهم إلى الله 
مع العلم بأنه لم يقله أحد من المشبهة ولا من غيرهم. 

وأما إن كان مقصوده آنهم يثبتون المشابهة من بعض الوجوه 
فهذا حق» وقد ذكر هو في «نهايته» إجماع المسلمين على ثبوت 
المشابهة من بعض الوجوه"'. 

فإن ذلك مما لا يمکن النزاع فيه كما حکيناه عنه فيما تقدم› 
وحينذ فیکون ما عليه بنو آدم من الاعتقاد الذي هو مستند رفع 
أيديهم إلى الله حين الدعاء اعتقادا صحيحاً في الأصل ليس 

لكن قد علم آن الناس هنا في طرفي نقيض ؛ منهم من يغلو 
في الإثبات حتى يثبت مماثلة الله لخلقه في بعض الأمور» ومنهم 
من يغلو في التعطيل حتى لا يمثله إلا بالمعدوم والموات. لكن 


الاعتقاد الذي يدعوهم إل رفع أيديهم لا یجب أن یکون/ من 


التمثيل الباطل: إذ لا يختص آهله بالرفع إلى الله. وإذا كان 
كذلك لم يكن مستند الناس كلهم في الرفع إلى الله باطلاء وإذا 
لم یکن مستندھم كلهم باطلاً بل کان مستند بعضهم حقاً ثبت أن 


Ld 


الله ترفع إليه الأيدي» وأن فاعل ذلك يكون اعتقاده صحيحاً. 


)١(‏ انظر: (نهاية العقول) لوحة ١/۲٠۲‏ في الأصل الخامس عشرء في الأسماء التي 
aA‏ 


1۳ 


۹ن 


ن دعو اك أن 


وذلك يقتضي صحة الإشارة الحسية إليه إلى فوق» وهو 
المطلوب . 

الوجه الحادي والثلاثون: أن يقال: مضمون ما ذكرته: أن 
لتاس لما لم يشاهدوا حياً عالماً قادرا إلا جسماء سبق إلى 
اعتقادهم آنهم إذا دعوا حياً قادراً عالماً كان جسماًء ويتبع ذلك 
أنه في مكان» والعلو أشرف من غيره» فيسبق إلى فهم الداعي أن 
من اعتقد عظمته إذا كان في جهة أن يكون”“ في جهة العلو. 
وحاصل هذا آن الأمم المختلفة من الأولين والآخرين المجمعين 
على رفع أيديهم إلى الله في الدعاء إنما فعلوا ذلك لاعتقادهم أن 
الله جسم» ووجه هذا الاعتقاد أنهم لم يشهدوا حياً عالماً قادرا 
إلا جسماً فاعتقدوا فيمن يدعونه ذلك وأثبتوا له المكان إذ 
الجسم لابد له من حيز» وخصوه بالعلو لأنه أشرف» فمضمون 
هذا ذكر مستند العباد في رفع الأيدي . 

فيقال له: لا يخلو إما أن يکون هذا مستندهم أو لا يكون. 
فإن لم يكن هذا مستندهم بطل هذا الجواب» وصحت الحجة» 
وت امم اغارف ا ا اة لمي العرررى بان الذي 
يطلب منه تحصيل المطالب وتيسير العسير في تلك الجهةء وإن 
کان هذا مستنداً لهم كان قد حكى اتفاق الأمم الذين يرفعون 
أيديهم في الدعاء على أن الله جسم»ء إذ لم يشهدوا موجوداً إلا 
جسماً» وحينئذ فهذا أبلغ في الحجة عليه فإن الأمم المتفقين 


على رفع الأيدي إذا كانوا يعتقدون أن الله جسم كان هذا من بلغ 
حجح القائلين بالىجسم› لن هو لاء الذين يرفعول يديهم فيهم 


الأنبياء وفيهم هذه الأمة التي ل نجتمع على ضلالة فصار 


ما جعله جواباً حجة عليه. 

الوجه الثانیى والثلاثون: أن يقال : هب أن ما ذکرته و 
مستندهم فلم تذكر حجة على بطلان هذا. أكثر مما قلت: فظهر 
أن سبب هذا الإلف فلا يكون صواباً. ومعلوم أن مجرد اعتياد 
الأمم كلهم للشيء إن لم يدل على أنه حق فلا يدل على أنه 
باطل» فليس في كونهم ألفوا ذلك واعتادوه ما يدل على آنه لیس 
بصواب» ححتى تقول: «فظهر أن سبب ذلك الإلف فلا يكون 
صواباً» . 

الوجه الثالث والثلاثون: أنك قد ذكرت أن مستند هذا الإلف 
هو اعتقاد الدعاة”"“ أن الحي العليم القادر لا يكون إلا جسماًء 
ومعلوم أن هذا بلفظه قول طوائف كثيرة من آهل الكلام من 
الشيعة والكرامية”“ وغيرهم» وأما بمعناه فالمؤسس وغيره 
يقول: إن هذا قول من قال: إن الله فوق العرش . أو آنه يشار إليه 


( 


(۱( في (ط): هو ساقطة . 
)۲( في (ل) الدعاء والتصويب من (ط). 


(۳) انظر: (شرح اختلاف الناس في التجسيم) من كتاب (المقالات) للأشعري ‏ 


)۲١۷/١(‏ وذكر أقوالهم على ستة عشر مقالةء وأيضاً قال الأشعري (في 
المقالات) :)٠٠١١ /١(‏ «واختلفت الروافض أصحاب الإمامة في التجسيم وهم 


ست فرق») . 
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ُن دعو اك أن 
رفع الأبدي 
سببه الإلف 
لم تذکر على 


بطلانه ححهۀ 


إذا کان رفع 
الإيبسدي 
لايكون إلا 
لجسم قول 
طوائف لسيس 


4 


في الدعاء. ومعلوم آن القول بکون الله فوق العرش آو آنه يشار 
إليه بالآيدي في الدعاء قول سلف الأمة وأئمتها وعامتها. وإذا كان 
هؤلاء كلهم يقولون بالمعنى الذي سميته تجسيماً لم يضر القول 
بذلك» ولم يجز رده إلا بحجة» وأآنت لم تذكر في جواب هذه 
الحجة ما يصلح أن يكون جواباً. 

وقد قدمنا في الوجه الذي قبل هذا أن اللإشارة إلى الله في 
الدعاء إن استلزم اعتقاد الداعي أن الله جسم فقد ثبت أن هذا 
قول من قوله حجة وإلا بطلت حكايته/ . وأما هنا فإن كون الحي 
القادر لا يكون إلا بائناً عن غيره بالجهة له حد' يتميز به عن 
غیره» وهو معنی کونه جسمًا عنده» وهذا المعنی ما اتفق عليه 
سلفت: الامة وأئمتهاء وإن تنوعت ألفاظهم فيه» فكلها متوافقة 
متطابقة . وبالجملة فلا يمكنه أن ينازع أن هذا قول خلق كثير من 
آهل الحديث والفقه والتصوف والكلام» فلا بد من دليل إبطاله. 
فإن قال: دلیل إبطاله ما ذکره من نفی کون الله جسماً. قیل : 
قدمنا ما يتبين معه فساد تلك الأدلة. ۰ 

ثم یقال: هذا لا يصلح أن یکون جواباً لما تذكره. 

وهو الوجه الرابع والثلاثون: يقال له: هذا الذي ذكرته 
مضمونه : الدعاة الرافعي أيديهم لاعتقادهم أن الله جسم حيث لم 


-يشهدوا مدعواً حياً عالما قادراً إلا جسماً. ومعلوم أن الدعاة 


الرافعي أيديهم لو لم يكن فيهم من قوله حجة وخلاف قوله كفرء 


فلا نزاع في أنهم جماهير بني آدم من الأولين والاخرين» وفيهم 
من العلماء والعباد من لا يحصيه إلا رب العباد. فلو لم يكن هذا 
دليلً من أعظم الأدلة على أن الله جسم بمقتضى ما قررته لكان 
هذا مما يجب الجواب عن حجة قائله» فإن مخالفة جماهير بني 
آدم ليست هينة » ولا يصلح أن يكون""“ ما ذكرته من الحجة على 
نفي الجسم جواباًء لأن هذا الدليل الذي ذكرته عنهم يقتضي 
آنهم احتجوا على کونه جسماً بما ذكرته عنهم» وهذه معارضة 

لما ذكرته» فإن لم تبين فساد هذه المعارضة لم يكن بطلان 
ما اچم زارا نن الا ااا 

فساد حجتهم بحال. 

فإن قيل: هذه الحجة مبناها على قياس الغائب على 
الشاهد» وهو باطل . قيل: قياس الغائب على الشاهد باتفا 
الأمم ينقسم إلى حت وباطل. فإن لم تبين أن هذا من الباطل لم 
يصلح رده بمجرد ذلك . 

الوجه الخامس والفلالون : أن تقرير ما ذكرته من مستندهہ 
مثل تقرير المسلك ا في العلو» وهو آن يقال: «لم 


)١(‏ في (ط): أن يكون ساقطة. 
(۳) المسلك القياسى : المراد به قياس الشاهد على الغائب» وقد سبق ذكره. 
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أن القباس في 
العلو الغائب 
على الشاهد 
في أنه لم ير 
موجود ائم 
بنفسه تقریر 
لقول مثبتي 
العلو . 


دون ان یکون عرضا آو يكون لا جسماً ولا عرضاً: إما أن يكون 
es A‏ أو لما يندرج فيه واجب الوجودء 
أما لما يختص الممكن أو المحدث. فإن كان الأول والثاني 
وجب في کل موجود قائم بنفسه آن یکون جسماً» وحینئذ فتصح 
حجتهم ٠"‏ والثاني باطل» لأنه يوجب تعليل الأمر الوجودي 
وهو القائم بالنفس آو كون القائم بنفسه حياً عالماً قادراً بما فيه 
مر عدمي» والعدم لا يصلح آن يكون علة للوجود» وقد تقدم 
الكلام على هذه الحجة» وأنه لم يقدح فيها بقادح. وإذا كان 
كذلك کان قد ذكر لهم حجة توجب أنه فوق» وأنه جسم غير 
ما ذكروه من العلم الضروري. وإن لم يقدح في ذلك بشيء. 
وذكر أن الأخلاف أخذوا ذلك عن الأسلاف» واتفقوا عليه 
وتسمية ذلك تخيلا لا يوجب فساده إن لم يبين أنه خيال فاسد. 

/فظهر أن ما ذكره تقرير لقولهم بالقياس العقلي والأثر 
النبوي» والإجماع الشرعي» مع ما ذكروه من الضرورة العقلية» 
ونه زاد في التقرير على كونه فوق آنه مع ذلك جسم. ولا ریب 
أن هذا قوله وقول أكثر الناس من النفاة والمثبتة» فإنهم يقولون: 
إن كونه فوق العرش يستلزم المعنى الذي يسميه المتكلمون 
خا ويسميه أهل الحديث س 


(۱) في (ل): جهتهم › والتصويب من (ط). 

(۲) قال آبوسعيد الدارمي : «والله تعالى له حد لا يعلمه أحد غيره» ولا يجوز لأحد 
آن يتوهم لحده غاية في نفسه» ولكن نؤمن بالحد» ونكل علم ذلك إلى الله. 
قال : وسئل عبد الله بن المبارك: (بم نعرف ربنا؟ قال : بأنه على العرش بائن م = 
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(( 


عقله من العبرة والقياس: أن الأعيان التي لم يشهدها هي 


(۱) 


(۲) 


خلقه. قيل: بحد؟ قال: بحد.» انظر: (الرد على المريسي) للدارمي مع عقائد 
السلف ص۸۲" . ) ) 

قال أبو يعلى (في إیطال التأویلات) المخطوط ص ۲۹۸: «فقد أطلق أحمد 
القول بإثبات الحد لله تعالى . وقد نفاه في رواية حنبل فقال: نحن نؤمن بان الله 
e e O A O ECL‏ 
فقد نفى الحد عنه على الصفة المذكورة» وهو الحد الذي يعلمه خلقه. ثم قال : 
وهذا معنى قول أحمد: له حد لا يعلمه إلا هو. .» وراجع كلام المؤلف عليه 
فا سيى. انر : ( بان الل )7ط 2707 4197 : 

العلوم الكلية : هي المعقولات الثابتة في النفس التي لا ينازع فيها عاقل . انظر: 
(درء التعارض) ۳۸/١‏ . ) 
الحس: هو الإدراك بإحدى الحواس الخمس أو الفعل الذي تؤديه الحواس 
الخمس» وقد تسمى المشاعر» وهي البصر والسمع والذوق والشم واللمس› 
وتسمى الحواس الظاهرة. كما أن هناك إحساس باطني يطلقه بعضهم على الألم 
والحركة والتوازن. وبعضهم يجعل الإحساس الباطتي هو الخيال والوهمء 
والحافظة والمتصرفة » والإحساس المشترك» وهو القوة التي ترتسم فيها صور 
الجزئيات المحسوسة بالحواس الظاهرةء وهناك من يسمي الإحساس الباطني آو 
الحواس الباطنة بالقوى الباطنةء فهي تقبل الصور المتأدية إليها من الحواس 
الظاهرة؛ فتجمعها وتحفظهاء وتتصرف فيهاء وبلا شك أن الحس وأدواته ما هي 
إلا الة لإدراك العقل وسيأتي . انظر: (کشاف اصطلاحات الفنون) ۳۳٠/۱‏ 
٤‏ و(التعريفات) للجرجاني ص ۸١‏ و(المعجم الفلسفي) لجميل صليبا 
٤۷-٣-١‏ . وانظر : (الصحائف الإلهية) ص1۱۸۲ و(مقاصد الفلاسقة) 
للغزالي» القسم الثالث ص٦٤‏ . 
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الوجه السادس والثلاثون: أن العلوم الكلية والعقلية لبني علوم بني آم 
آدم جميعها من هذا الباب» فإن الإنسان يشهد بحسه الباطن 


على قياس 
الغائب على 
الشساهد 


كالأعيان المشهودة في تلك الصفات. وعلم عقله بالتماثل 
والاختلاف كإحساسه بالأعيان» فقد يكون علماً قطعياًء وقد 
یکون ظناً غالبا وقد یکون صواباً» وقد یکون خطأً» وکل من 
اللحس والعقل يعرض له الغخلط لأسباب» والناس متنازعون: أي 
الإدراكين أكمل: إدراك الحس أو العقل؟ وأيهما الذي يرجح 


)١(‏ الحس كما سبق: الإدراك عن طريق الحواس الظاهرة أو الباطنة» والعقل: هو 
مايقوم بترجمة معاني الحس» فالحس الة لإدراك العقل» وغالباً ما يفيد الحس 
الجزم بالشيء حكمه جزئياًء وأما العقل فهو بعد الإحساس يفيد حكماً كلياً؛ 
فتلا الثار تفيد الحتن بأنها حارة وهو حكم جزئي . وأما إثبات أن كل نار فهي 
حارة فمستفاد للعقل وهو حكم كلي. انظر: (كشاف اصطلاحات الفنون) 
۱ بتصرف . 
کما آن هناك من يجعل الإدراك الحسي والعقلي متقابلين » فيجعلون الحس هو 
إدراك الشيء ومادته بإحدى الحواس الظاهرةء وأما العقلي فهو ما لا يدرك هو 
ولا مادته بتمامها بإحدى الحواس الظاهرة سواء أدرك بعض مادته أو لا. انظر: 
(كشاف اصطلاحات الفنون) ۳۳٤ /١‏ و(الصحائف الإلهية) ص۱۸۱ . 
والعقل مأخوذ من عقال البعير يمنع ذوي العقول من العدول عن سواء السبيل ثم 
قال : وام آنه جوهر مجرد يدرك الغائبات بالوسائط» والمحسوسات 
بالمشاهدة» انظر : (التعريقات) للجرجاني ص ٠١١‏ . 
والعقل الذي يدرك به معاني الصفات الحسنة وأضدادها وسائر الأخلال التي بها 
مدح وقدح كالصدق والكذب والكرم واللؤم والبر والفجور ونحو ذلك. وهذه 
المعاني قائمة بالشخص المحسوس وهي ليست محسوسة. انظر: (الدرء) 
/0. 
والعقل اختلف المتكلمون في تفسيره» بل جعل بعضهم العقل له معاني متعددةء 
فقد كتب القارابي مقالة في معاني العقل [مطبوعة ضمن مجموع من مؤلفات 
أ نصر الفارابي] أورد فيها أقوال الفلاسفة والمتكلمين في معاني العقل. 
انظر : (المجموع من مؤلقات الفارابي) ص ٥۷-٤٥‏ وربما خلط بعضهم بین = 


T° 


على الآخر؟ وبكل حال فلا يقوم بنفسه قضية كلية عقلية ضرورية 
أو غير ضرورية إلا بتوسط قياس واعتبار؛ حتى مثل علمه بأن 
الواحد نصف الاثنين» وأن الجسم لا يكون في مكانين» وأن 
الضدين لا يجتمعان: هو في ذلك كله قد أدرك بحسه ذلك في 
بعض الأجسام والأجساد والألوان المتضادة» وعقل أن ما لم 
يحسه مثل ما أحسه في ذلك» وآن الحكم لا يفترق: واحد 
وواحد» وجسم وجسم» ولون ولون» وضد وضد: يحكم بذلك 
کا عايا کا 


وإذا كان كذلك لم يكن له حجة عقلية في العلم الإلهي 


أصااً إلا ولابد فيها من قضية كلية» والقضية الكلية لابد فيها من 
قياس الغائب على الشاهد" فإن كان هذا باطلاً بطل جميع 
كلامهم بالأدلة العقلية في العلم الإلهي» وحينئذ فيبطل ما ذكروه 
في نفس الجسم وغيره» فلا يكون لهم جواب عما احتج به 
المنازع» وإن لم يكن باطلاً لم يكن له إبطال هذه الحجة بما 


دکره من 


)۱( 


¿ ان مضمونها قياس الغائب على الشاهد. فحاصله آنه إن 


تعريف العقل وبين وظائف العقل وما يقوم به وأقسامه ومراتبه» وبعضهم جعل 
التعريف في ماهية العقل وجوهره [هيئة» نور» جوهر بسيط أو مجرد الة] 
اظ الات ال ر را ؟/ ٤۸6‏ هامقى 9): 

سبق تعريف القضية » والمراد بها ما يشمل لفظ الكل الذي يقاس فيه الغائب على 
الشاهد. مثال ذلك إذا قلنا: إن النار حارة» وذلك عن طريق القياس المشاهد 
باللمس» فنأخذ قضية كلية؛ وهي أن كل نار فهي حارة؛ قضية كلية بقياس 
الغائب على الشاهد. ) 


۹ 


كان ما يسلكونه من الطرق الكلامية العقلية في الإلهيات طرقا 
صحيحة. فهذه الطريق منها فتكون حجة عليهم. وإن لم 
[تكن]""'“ صحيحة لم تكن حجة لهم» كما لا تكون عليهم» فلا 
یکون کلامهم حقاً دون کلام خصومهم» ولا یکون ما دفع په 
الضرورة التي ذكرها منازعوهم حقاً. 

الوجه السابع والثلاثون :أن المنازعين لهم يحتجون بالدلائل 
السمعية الكثيرة» وبما يذكرونه من الضرورة العقلية وبما ذكروه 


من الاأقيسة العقلية . فإن كانت الأقيسة العقلية صحيحة كما تقدم 


ذكرها مقبولة في هذا الباب لم يجز رد ما يذكرونه من الأقيسة 
العقلية إلا بما يبين فساد القياس الخاص الذي أورده لا بمجرد 
كونه قياساً للغائب على الشاهد» وإن كانت مردودة كان 
ما يذكره النفاة كله مردودا/ وحينئذ فتبقى الأدلة السمعية سليمة 
عن معارض عقلي» فیبطل ما يذکرونه من کونها عارضت 
القواطع العقلية" وحينئذ يمتنع تأويلهاء ويجب اعتقاد 
مضمونها» ويكون ما ذكروه من الضرورة العقلية لا دليل على 
فساذهاء. وهذا اين لمن ديرو ومجاه عل الغدل .والانصاف. 
وقد قدمنا فيما مضى التنبيه على هذاء وأن مبنى كلامهم في 


)١(‏ زيادة. 

(۲) وهو قول عامة الأشاعرة أن الأدلة السمعية تؤول إذا عارضت القواطع العقلية. 
انظر تفصيل المؤلف رحمه الله في ذلك (في درءالتعارض) ۱/ ۳۲۰_۲۸۰۰۱۹۲٤‏ 
بل يشمل معظم كتاب (الدرء) وخاصة النصف الأول منه. فقد بين رحمه الله 
فساد العقليات التي يزعمون أنها معارضة لنصوص الشرع . 
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الإلهيات إنما هو القياس على ما وجدوه في المشهودات› 
لا طريق لهم غير ذلك أصلا. 

الوجه الثامن والشلاٹون: أن القول بأن الله ليس بجسم 
ولا جوهر ولا متحيز ولا داخحل العالم ولا خارجه ونحو ذلك» 
ليس هو قول أحد من سلف الاأمة ولا أئمتهاء ولا له أصل في 
شىء من كتب الله المتزلة ولا آثار أنبيائه» بل متواتر عن السلف 
والأئمة إنكار هذا الكلام وتبديع أهله» كما قال آبوالعباس بن 
سریچ' : «توحيد آهل العلم وجماغة المسلمين: آشهد أن لا إله 
إلا الله» وأن محمداً رسول الله . وتوحيد أهل الباطل الخوض في 
الأعراض والأجسام» وإنما بعث النبي بل بإنكار ذلك ٠»‏ 
وذلك أن التوحيد الذي بعث الله به رسله هو عبادة الله وحده 
اغروت ات وغو ع ا د ال ا اف ولق ی 
التوحيد بالقول والاعتقاد وبالإرادة والقصد: وأما الخوض في 


(1) أحمد بن عمر بن سريج البغدادي أبو العباس شيخ الإسلام فقيه شافعى» قيل فيه 
إنه أفضل آصحاب الشافعي» له مصنفات كثيرة» كان يقال لابن سريج الباز 
الشهب ولد سنة (۹٤۲ه)ء‏ وتوفي ببخداد سنة )۳٠١(‏ انظر ترجمته (في طبقات 
الشافعية) ۳/ .۲١‏ و(وفيات الأعيان) ٦٦/١‏ و(سير اعلام النبلاء) ۲١٠/٠٤‏ 
و(تذكرة الحفاظ) ۳/ .۸١١‏ 

(۲) ذكر هذا القول عن ابن سريج آبو إسماعيل الهروي (في كتابه ذم الكلام) من 
طريقه «حدثني طيب , تئ ا حك دتا د بن العسنح شعت آبا تضر .قول 
سمعت أبي يقول لأبي العباس ابن سريج: ما التوحيد؟ قال: توحيد آهل 
العلم . . .“ إلخ. انظر: (ذم الكلام) مخطوط ص۳۸۷. كما ذكره المؤلف رحمه 
الله (في الدرء) ۷/ 1۸٠١‏ في نقله من كتاب (ذم الكلام) للهروي . 
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إدا کان رع 
الأبدي 
بستلزرم 
القائلين به 


الأعراض والأجسام كما خاض فيه المتكلمون كقولهم: ليس 
الجهمة وأتباعهم من المعتزلةء لا یعرف فی هذه المة حدوث 
والعرض إنما ابتدعها في اللإسلام هوؤلاء. وهذا آصل علم الكلام 
اروس اا رجي و ل مرج 

والسلف والأئمة لم يثبتوا هذه الأسماء لله ولا نفوها عنه» لما في 
كل من الإثبات والنفي من الابتداع في الدين من إجمال 
لم يختلفوا أن نفاة الجسم أعظم ضلالاً وابتداعًا من مثبتيه؛ بل 
الأئمة والسلف تواتر عنهم من“ ذم الجهمية ما لا يحصيه 
الجهمية بكثير . وما لفظ «الجسم» فلا يحفظ عن أحد منهم ذمه 
ولا إنكاره» كما لا يحفظ عنهم مدحه وإقراره. ولكن المحفوظ 
عنهم من الألفاظ الإإثبات . فقول نفاة الجسم : a‏ ن 


e 


التجسيم» ويعدون أعلام الدين وأئمة الدين من المجسمين 


)۲( آي ألفاظ الاتات: ` 


2 


والمشبهین» كما هو موجود فی كتب مقالات» کما یعدون 
منهم مالكاً وأصحابه وحماد بن سلمة وأضرابه" والشافعي 
وأحمد بن حنبل وإسحاق بن راهويه» وأمثال هؤلاء الأئمة. 


وتکلم بإثباته““ هشام بن الحكم وأشياعه قال هؤلاء : «الجسم 


(7) 


بنفسه ` ولا یعقل قائم فة إلا الجسم». وقالوا: دعوی 


(۱) 


(۲) 
(۳) 


(€( 
)٥( 


(7) 


کر عن الاتاغرة چ ودش ان اه م غل الق امتا ا د 
(أصول الدین) للبزدوي ص۲۸ . 

في (ط): وآصحابه . 

هو إسحاق بن إبراهيم بن مخلد الحافظ آبو يعقوب الحنظلي بن راهويه» أحد 


الأئمة الأعلام عالم المشرق. قال الإمام أحمد: لا أعلم بالعراق له نظيرأً» حدث 


عنه خلق كثير منهم البخاري ومسلم وأبو داود والنسائي» ولد سنة (١۹٠۲ه)‏ 
وتوفي سنة (۲۳۸ه) انظر: (تاريخ بغداد) /١‏ ١٠٠٤ء‏ و(سيرأعلام النبلاء) 
“١‏ و(وفيات الأعيان) /١‏ ١1۹۹ء‏ و(البداية والنهاية) ۲٠٠٣/۱‏ . 

في (ط): في إباته . 

شام بن الك أو مدن فان جن أل الكرة مك دات عن كار 
الرافضة ومشاهيرهم وكان مجسمًاء قال ابن قتيبة في كتاب (مختلف الحديث): 


٠‏ «كان من الغلاة ويقول بالجبر الشديد» وإليه تنس الهاشمية م الرافضة»› و 
ج يھول بالج وإلے : ا ج 


يزعمون آن معبودهم جسم له نهاية» له مصنفات كثيرة ذكر شيئاً منها ابن النديم 
«(في الفهرست) مات سنه (۲۹۹ه) وقیل (۲۷۹) انظر: (سير أعلام النبلاء) 
و(الفهرست) .۲٤۹‏ و(لسان المیزان) /١‏ ٤۱۹٠ء‏ انظر: (مختلف 
الحدیث) ص ٩٩۹‏ . 


انظر قول هشام بن الحكم (فی کتاب المقالات) تحقیق هلموت ص °٩۹‏ › £« 


١ء‏ وانظر رد المعتزلة على المجسمة (شرح الأصول الخمسة) للقاضي 
عبدالجبار ص۲۱۹ ۔ ۲۱۹ . 


To 


۹۱ت 


وجود قائم بنفسه لیس بجسم کدعوی قائم بنفسه لا تقوم به 
صفة . فإن المعتزلة يقولون: إن الباري تعالى قائم بنفسه» وأنه 
يمتنع أن يكون محلا للصفات والحوادث”". قالوا: وهذان مثل 
دعوی قائم بنفسه لا يباين غیره ولا يتمیز عنه. قالوا: وإثبات 
موجود قائم بنفسه ليس هو جسما ولا يقوم به صفة مثل إثبات قاثم 
بنفسه» ليس حياً ولا ميتاً ولا عالماً ولا جاهلاٌ ولا قادرا ولا عاجزاً 
كما يقوله من يقوله من الملاحدة والفلاسفة. وهذا كله جحد لما 
يعلم بضرورة العقل ومخالفة للبديهة والحس. ومازال الأئمة 
يصفون الجهمية بأنها مخالفة للعقول» وأن العقل يعلم أنهم 
يصفون العدم لا الوجود»ء ولهذا عندهم نفاة التجسيم من 
المجسمة لموافقتهم لهم في أصل الإثبات» وإن خالفوهم في 
مق الفا 

وإذا كان كذلك فهذا الذي [جعله]”" مستنداً للداعين من 
الأولين والآخرين أنه هو الرجوع إلى القياس العقلي”» 


)١(‏ قال القاضي عبدالجبار (في الأصول الخمسة) ص٠١٠۲:‏ «وجملة القول في ذلك 
[الصفات: هو آنه تعالى لو كان ا والحياة لا يصح الإدراك بها إلا بعد 
استعمال محلها في الإذراك ضرا من الاسمال لوخب أن يكون القديم تعالی 
ج وذلك محال . وكذلك الكلام في القدرة. . .“ وانظر: (الملل والنحل) 
c0 c۱‏ و(الغنية في أصول الدين) ص٣۷‏ . وانظر تفصيل ذلك (في الفتاوى) 
٥‏ وما بعدها. 
(۲) المراد أنهم شبهوا ا ثم نفوا ثانياً؛ آي وقع في نقوسهم التجسيم ثم نفوه. 
(۳) زيادة من حاشية (ط). 
)٤(‏ وهو قوله (في النهاية)» وقد سبق ص٤٤٤‏ والجواب عما تمسکوا به من 
الإشارة إلى فوق سببه الإإلف والعادة وجريان الناس على ذلك فإنهم ما شاهدوا = 


قياس ما غاب عنهم من الموجود على ما شاهدوه لا ينافي 
ماذكروه من أن ذلك يقتضي علمهم الضروري» بأن الذي يدعى 
ويسأال هو في جهة فوق؛ لأن العلوم الضرورية الكلية لا بد فيها 
من قياس كما تقدم» وهم كما قد يقولون: يعلم بالضرورة أن 
الله فوق» ويقولون أيضاً: يعلم بالضرورة أن ما لا يكون داخل 
العالم ولا خارجه فإنه معدوم. ويقول من يفهم معنى الجسم 
على اصطلاح المتكلمين: يعلم بالضرورة أنه لا يكون موجود 
قائم بنفسه إلا ما سميتموه الجسم . ويقولون: كل من رجع إلى 
فطرته» وفهم معنى ذلك» ولم يصده عن موجب الفطرة ظن 
التقليد أو أقيسة فاسدة وهوى من تعصب للمذهب المألوف› فانه 
يعلم ذلك» ويثبتون ذلك أيضاً بالمقاييس العقلية التي هي آقوى 
من مقاييس النفاة. 

وإذا كان كذلك فنفي التجسيم لا يمكن أن يكون بنص 
ولا إجماع» بل ولا بأثر عن أحد من سلف الأمة وأئمتهاء وليس 
مع نفاته إلا مجرد ما يذكرونه من الأقيسة العقلية. فإذا كان رفع 
الأيدي إلى السماء في الدعاء مستلزماً لاعتقاد الدعاة التجسيم› 
وهم يثبتون ذلك بالأقيسة العقلية أيضاًء كان جانبهم أرجح لو لم 
يجيبوا عن حجج النفاة. فكيف إذا أجابوا عنهاء وإذا بينوا أن 
نقيض قولهم مستلزم للتعطيل: لتعطيل وجود الباري ذاته 
وصفاته» وتعطیل معرفته وعبادته ودعائه. 


عالماً قادرا حياً إلا ا 
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لبس قول 
اا ٥‏ 
الاد 
بز 
التجسيم. . . 


۲ 


CE 
المثبتين أعظم‎ 


من حجج 
النغاة 


الوجه التاسع والثلاثون: أن يقال: ا 
الأيدي إلى السماء مستلزم التجسيم بأعظم مما يقال لكل من 
ثبت شيئاً من السماء والصفات» فإن الملاحدة من المتفلسفة 
وأتباعهم الذين يجمعون بين النقيضين» فيقولون: لا موجود 
ولا معدوم ولا حي ولا ميت. أو يقولون لا يقال موجود 
ولا معدوم ولا حي ولا ميت» يزعمون أن هذه الأسماء لا تقال 
إلا لما هو جسم» ونفاة الصفات من العلم والقدرة وغيرها 
يقولون: إن هذه الصفات لا تقوم إلا بجسم» ومنكرو الرؤية 
والقائلون بخلق القرآن يقولون: لا ا أن یری إلا جسم» 
ولا يقوم الكلام إلا بجسم/ » وهم يبينون ذلك أعظم من بيان هذا 
المؤسس: أن الرافعين لأيديهم في الدعاء مستندهم اعتقاد أن 
المدعو جسم . 

وحينئذ فلا يخلو إما أن يكون ما ذكره النفاة من لزوم 
التتجسيم لهؤلاء المثبتة حقاً أو باطلاً. فإن كان ذلك حقاً كان 
التجسيم حقا إذ الإثبات للأسماء والصفات حق معلوم 
بالضرورة العقلية وبالنصوص السمعية. وقول النفاة مستلزم 
للجمع بين النقيضين ولغير ذلك من السفسطة. وإن كان ما يذكره 
هؤلاء النفاة من لزوم التجسيم باطلاً فانتفاء هذا ااا 
الداعين أولى وأوكد. 

الوجه الأربعون: أن يقال: ومن المعلوم أن هذا الباب کا 
ما يقال فيه إن الناس يتناقضون فيه» فيثبت أحدهما شيئاً من 
وجود واجب أو اسم أو فة وينفي لوازمه. أو ينفي الجسم 
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ونحوه ويثبت ملازمه» ولا ريب أن باب الإثبات حجته العقلية 
الضرورية والنظرية أعظم من حجح النفي . فإن النفاة ليس معهم 
حجج ضرورية› وليس معهم قياس عقلي» إلا ومع أولئك ما هو 
أقوى وأكثر . هذا إذا لم يعرف الإنسان القدح في مقاييسهم» 
وإلا فمن عرف القدح فيها تبين له أن حاصلها تهويل لا تحصيل . 
وأما الحجج السمعية فهي مع المثبتة أضعافاً مضاعفة» وليس مع 
النفاة ما يفيد ظناً. 

وإذا كان كذلك فالذي تسميه النفاة تجسيماً إذا كان لازماً 
أمكن المثبتة أن تلتزمه» ويكون مقرره الأدلة العقلية والسمعية. 
وأما النفاة فلا يمكنهم النفي إلا إذا تركواالعقل والسمع» وهذه حال 
آهل النار الذین قالوا: لو کا مع أو تقل ما كا ف أ 
ألسَعيرِ @ € [الملك:٠٠]‏ وإذا لم يكن لازماً لم يحتج إلى 
إثباته» وإن دفع الشك في لزومه وكان في تناقض المثبت ' مع 
نفي الجسم قولان» فلا ريب أن تناقض المثبت آقل بكثير من 
تناقض النافي» ومتابعته الأدلة السمعية والعقلية أكثر» وتقريره 
للفطرة والشرعة أظهر. وإذا كان ما في جانبه من الخطاً أقل لم 
يجز أن يرجع إلى من خطؤه أكثر» بل على ذلك" أن يوافقه 
على ما معه من الصواب ثم إن رجعا جميعا إلى تمام الصواب› 
وإلا كان استكثارهما من الصواب آولى وأحب من استكثار 


الخطا. 


)۱( أي ا لمشت للعلو . 
(۲( أي النافي . 


A۹ 


قهرس موضوعات الجزء الرابح 


الموضوع الصفحة 
فصل : البرهان الخامس للرازي في إلزامه من قال بالجهة TT‏ 
دلالة الكتاب والسنة على استدارة الأفلاك N OEIC DCG Ca‏ 
احتجاج الرازي بحجة أهل الحساب U. Seca e‏ 
رد المؤلف على الرازي فيما احتج به IN SRLS LSS AS‏ 
الجهات نوعان: إضافية . . وثابتة ET MOG E‏ 
ليس للرازي في حجته أدلة عقلية ولا سمعية O ae E‏ 
امتناع أن يكون الله تحت شيء E ME‏ 
الجواب على أن التحتية التي لبعض الناس لا تنافي علو الله E SAE‏ 
أحاديث النزول إلى السماء الدنيا آخر الليل من أدلة العلو. ET EDE MEE‏ 
من الأدلة العقلية على نزول الرب تعالى إلى السماء الدنيا N OO‏ 
فصل : البرهان السادس للرازي في نفي الجهة والحيز E IGE AN‏ 
الرد على الرازي في برهانه السادس من مقامين E E‏ 
الدليل الظني لا يقرر به قاعدة وأصل من أصول الدين VS MIT‏ 
فصل : البرهان السابع للرازي في نفي الجهة والحيز U AS‏ 
الرد على الرازي في حجته أن نفي كونه جسماً لا يقتضي نفي كونه على العرش A ies‏ 
مناظرة أبي الهذيل لليهودي AN SSL ESSENCES DOO‏ 
ذكر حجج الرازي العقلية على سبيل الإجمال EV CESS‏ 
مناقشة الرازي في نفيه وحدة الجسم وتناقضه في ذلك TY AE a‏ 
ابن سينا وأبوه من الملاحدة E AMS O O O‏ 
الله لا يجوز عليه العدم ENS DEVOTION GIRSE RÎT‏ 
رد المؤلف على الرازي بالتفصيل في الأجزاء YF oI‏ 
قاعدة هامة : ليس كل جزء مركب ينتهي تحليله إلى أجزاء مختلفة EY AIMS‏ 
فصل : البرهان الثامن للرازي قوله لو كان علو الباري بالجهة والحيز لكان ناقصاً مستكملاً بغيره ٠١۳‏ 
رد المؤلف على الرازي من وجوه I ee lee‏ 
الوجه الأول: أن الرب فوق العالم E E DD O a‏ 


الوجه الثاني : الرد على الرازي بما قرره من أن العالم كروي الشكل E gesa esos.‏ 


الوجه الثالث: أن سطوح العالم مستوية في العلو A. SO aa ns‏ 
الوجه الرابع : إذا فُرض متيامناً متياسرا فلا يلزم أنه منخفض عن العالم E eas‏ 
الوجه الخامس: فرض جهة لا يمكن فرضها خالية عن العلو تخليط WV eee‏ 
الوجه السادس : الإشارة إلى شيء موجود فوق العالم غير الله ممتنعة TTT aS‏ 
الوجه السابع : أن الرب استحق العلو بذاته لا بشيء منفصل عنه E EI‏ 
الوجه الثامن : لو فرض أن الجهة في العلو أو الدهر في القدم شيء موجود. . فوجوده 

تبع لوجود الحق EE SPACE E LL Sa‏ 
الوجه التاسع : قولك لو كان علو الباري على العام بالحيز واحهة IVF SDSS‏ 
الوجه العاشر: الحيز والجهة إن كان عدميًا فلا يوصف بعلو ولا سفول NE SEs‏ 
الوجه الحادي عشر: أن ما قدره الرازي من حاجة الباري للجهة والحيز ممتنع r‏ 


الوجه الثاني عشر: أن المسلمين الذين يجوزون على الله النزول والمجيء يوافقون الأولين ۷۸ 
الوجه الثالث عشر: الجهة التي توصف بالعلو لا يمكن فرض وجودها خالية عن العلو. . 1⁄٩۹‏ 
ا إن كان علو الرب واجباً فالجهمية أعظم الناس سابا لهذا الواجب V4‏ 
الخ الخامسن غر اا ا . أو حتى تحت العرش لم يخرج 


الوجه السادس عشر: إذا فرض أن علو الجهة أكمل فأنتم تقولون إن العلو بالقدرة أكمل منه ٠۸١‏ 
الوجه السابع عشر: قولك إن البارئ ناقص مستكمل بغيره يصح إذا كان الحيز والجهةغيراً له ۱۸٤‏ 


الوجه الثامن عشر: ليس في الوجود شيء غني عن الله A SPOS‏ 
الوجه التاسع عشر: زعمك أن امتناع النقص على الله لا يعلم بالعقل E a‏ 
فصل : حجة أخرى للرازي على نفي الجهة E AROS DNS oa‏ 
رد المؤلف على حجة الرازي EL POTN OSSeSSLEDSSe SaS‏ 
الوجوه التي نقض بها المؤلف حجة الرازي EES ROMER eS‏ ۲1_۱۲ 
فصل : ذكر الرازي حجج المثبتين للعلو وإجابته عليها ROLE Sees‏ 
رالوت غ اغ ضاف الرازي على مخالفيه TIT * eave e EE OPEL E‏ 
الأشعري وأئمة أصحابه يثبتون آن الله فوق العرش E O ES‏ 
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نقل المؤلف إثبات علو الرب عن العلماء VAs‏ 


نقل المؤلف عن عبدالعزيز الكناني في رده على الجهمية SoS ea‏ 
.دلالة الكتاب والسنة والإجماع والفطرة والعقل على العلو CT TEE‏ 
نقل المؤلف عن الإمام أحمد في رده على الجهمية ...م 
مناقشة المؤلف لحجج الرازي PON ETE‏ 
مسالك أهل الإثبات في الصفات مع الجهمية والمعتزلة ews RES TEE‏ 
فصل : حكاية الرازي الشبهة الثالثة للكرامية N cC‏ 
كلام المؤلف على ما ذكره الرازي من وجوه eae A TT‏ 
اعتراف الرازي وموافقيه أن الرؤية التي دلت عليها النصوص تدل على إثبات الحهة . . 

كون الرؤية مستلزمة لأن يكون الله في جهة أمر ثابت بالنصوص Coe EBAS‏ 
أئمة الرازي كالأشعري وغيره يثبتون العلو والاحتجاب والرؤية E - o‏ 
ما نقله الرازي عن المعتزلة في شروط الرؤية بعضه حق وبعضه باطل VUES RÎ‏ 
فصل : حكاية الرازي الشبهة الرابعة لمثبتي العلو OT ETE‏ 
مناقشة المؤلف للرازي في جوابه الشبهة الرابعة IT As See!‏ 
نقل المؤلف عن العلماء إثبات العلو (الأشعري - ابن المهدي - الباقلاني 

- أبن قتيبة - ابن خزيمة وغيرهم) CINERE see is TEE‏ 
الإشارة الحسية إلى فوق إلى الله تواترت بها الال Aas ARENSON‏ 
تعقيب المؤلف على حديث الجارية Seata RS RES ESS Sia SS‏ 
ET E GE E‏ 
إن الله فطر الخلق على أنه فوقهم SNe Es lS‏ 
إن الناس على اختلاف عقائدهم ودياناتهم يشيرون إلى السماء عند الدعاء a‏ 
رفع الآيدي يدل على أن الله فوق من وجوه a N E TET NTE‏ 
احتجاج الرازي أن العرش قبلة للدعاء باطل عقلاً وديناً BE O‏ 
قول الرازي : إن الرفع سببه الإلف والعادة باطل SR E‏ 
إجماع المسلمين وغيرهم على أن مدعوهم فوق CESET‏ 


انتهى الجزء الرابع » ويليه الجزء الخامس إن شاء الله 

المراقبة 

االنوعية | 
۹۲ 
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